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ienen la «encarnación» y la «teología de la encarnación», 

que son aspectos centrales del pensamiento cristiano, reso- 

nancia y relevancia en una era poshumana? Lo poshumano 

es la elegante solución de Elaine Graham que tiende un 
puente entre dos discursos separados: el poshumanismo y el trans- 
humanismo'. Tanto el poshumanismo como el transhumanismo se 
inauguran en el contexto de lo que Graham llama la «tecnologización 
de la naturaleza». Los seres humanos piensan ahora en la vida como 
un «flujo de información», que puede descargarse o cargarse, según 
el caso, en otras formas de vida distintas de las basadas en el carbono, 
tal y como se refleja en la cultura popular como el cine y los video- 
juegos. La difuminación de los límites entre la humanidad, la tecno- 
logía y la naturaleza crea profundos interrogantes para la ontología y 
la antropología teológica, incluso cuando esos anhelos de trascen- 
dencia reavivan la imaginación religiosa y teológica. Para muchos, el 
énfasis en la tecnología y la información compromete la comprensión 
cristiana de la encarnación y la teología de la encarnación que se de- 
riva de ella. Otros ven una oportunidad para un compromiso más 
complejo para las imaginaciones teológicas y religiosas. 


Tales imaginaciones religiosas y teológicas son evidentes en los 
artículo recogidos en este volumen. Los autores de la primera parte 
ofrecen perspectivas filosóficas sobre los debates contemporáneos del 
poshumanismo. El artículo de Elaine Graham explora la posibilidad 


! Elaine Graham, Representations of the Post/Human: Monsters, Aliens and 
Others in Popular Culture (Nueva Brunswick, Nueva Jersey: Rutgers University 
Press, 2002). 
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de transgredir las fronteras entre la inmanencia y la trascendencia, lo 
secular y lo sagrado, la humanidad y la divinidad en un diálogo entre 
el poshumanismo crítico y las identidades ciborgs. Philip Butler apor- 
ta otra perspectiva a través de su destacado análisis de la «raza» y los 
discursos del poshumanismo. Sostiene que los afroamericanos y 
los negros siempre han sido «poshumanos», ya que su propia humani- 
dad ha sido borrada en los discursos eurocéntricos, incluidos los dis- 
cursos de liberación. Por último, el artículo de Stefan Sorgner sostiene 
que la idea del ocio religioso, es decir, la contemplación de Dios, no 
puede separarse de un marco de encarnación para el poshumanismo. 


En la segunda parte, los autores exploran aspectos de la cultura 
popular y el poshumanismo. Heidi Campbell rastrea cómo las na- 
rrativas sobre el poshumanismo están influyendo en los argumentos 
esgrimidos por los grupos religiosos dependientes de la tecnología 
durante la COVID-19, lanzando una nota de cautela sobre tales recu- 
peraciones, que podrían comprometer lo teológico y lo encarnacio- 
nal en los discursos religiosos. Andrea Vicini cuestiona igualmente al 
agente moral poshumano, preguntando si su confianza incuestiona- 
ble en la tecnología y sus promesas está justificada, especialmente al 
evaluar las pérdidas de la corporeidad y la ética de la encarnación en 
el poshumanismo. Por el contrario, Susan Abraham sostiene que las 
narrativas populares sobre el poshumanismo, que se ven mejor en la 
cultura de Estados Unidos en los cómics y las películas de superhé- 
roes, son construcciones imaginativas sobre lo poshumano, pero 
narrativas en las que cuestiones sociales estadounidenses como la 
raza y el género presionan sobre las ideas normativas sobre lo huma- 
no. Las películas de superhéroes negros, desde este punto de vista, 
desafían el racismo y el sexismo de las imaginaciones culturales po- 
pulares sobre lo humano y lo poshumano. 


La tercera parte se centra explícitamente en los problemas que plan- 
tea la ciberrealidad. Los autores aquí no están de acuerdo sobre el gra- 
do de «desencarnación» de la ciberrealidad. Jeanine Thweatt-Bates, 
por ejemplo, en una perspectiva específicamente womanista, cues- 
tiona la noción de que el presunto «tecnognosticismo» del escenario 
de carga en muchos análisis poshumanos evita el problema de la 
encarnación específica al centrarse en la desencarnación. Al hacerlo, 
su análisis traza líneas de continuidad con el ensayo de Butler en la 
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primera parte y el de Abraham en la segunda. El artículo de Jay 
Johnson aporta otra táctica interesante. Partiendo de la lógica explí- 
citamente teológica y encarnacional de la presencia real de Cristo 
en la eucaristía, Johnson explora el impacto de las liturgias desen- 
carnadas y la posibilidad de la desencarnación en la época de la 
COVID-19 en nuestro sentido de la comunión, afirmando que 
cuando se niega la posibilidad carnal de la comunión, la eucaristía 
debe celebrarse escatológicamente, un eco vital del Vaticano II. Raúl 
Fornet-Betancourt presenta un fuerte argumento contra la idea de 
que el poshumanismo es una mejora del ser humano y afirma que la 
mortalidad humana es de gran valor para la condición humana. Por 
tanto, Betancourt afirma que, con la encarnación del Logos, la «car- 
ne» es un lugar de teofanía y un sitio de gratitud continua para los 
seres humanos. Lee Cormie, por el contrario, rastrea el surgimiento 
del transhumanismo, el poshumanismo y el Antropoceno como 
«transiciones epocales» en la vida de nuestro planeta, afirmando 
que estamos asistiendo al nacimiento de un tiempo completamente 
diferente para nuestra especie, incluyendo la posibilidad de su fin. 
Por último, H. S. Wilson aboga por un compromiso renovado con la 
teología cristiana mientras los seres humanos siguen construyendo 
una inteligencia artificial con mayor capacidad. 


Los autores del Foro teológico de este número se centran en lo si- 
guiente: Paul M. Zulehner aborda el tema de las diversas formas de 
sacerdocio ante las nuevas realidades vividas en la Iglesia universal, 
como la creciente escasez de sacerdotes. Como escribe: «Esto es lo que 
el Sínodo para la Amazonia estuvo debatiendo, elevando sus propues- 
tas al Papa. El Papa decidió no decidir». Geraldina Céspedes expone 
los cuatro sueños planteados por el papa Francisco en su exhortación 
apostólica Querida Amazonia: una Iglesia que vuelve a soñar; un sueño 
social: los derechos de los más pobres; un sueño cultural: preservar la 
biodiversidad, y un sueño ecológico: cuidar nuestra casa común. To- 
mando como punto de partida la realidad del movimiento Black Lives 
Matter, Lucas Cerviño aborda el tema de la alteridad y la violencia en 
el continente americano. El autor señala que el no reconocimiento de 
la diversidad es una negación del Dios que es comunión. 


(Traducido del inglés por José Pérez Escobar) 
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EL CÍBORG ESPIRITUAL: 
RELIGIÓN Y POSHUMANISMO 
DESDE LA ERA SECULAR A LA POSTSECULAR 


E! artículo parte de la premisa de que el poshumanismo críti- 
co expone y cuestiona los criterios con los que la modernidad 
occidental ha definido los límites entre naturaleza, humanidad y 
tecnología. Los desarrollos religiosos, culturales y epistemológicos 
de lo que se conoce como «postsecular» pueden señalar un desva- 
necimiento de otra serie de distinciones características de la Mo- 
dernidad: las que existen entre lo sagrado y lo secular, la creencia 
y la no creencia. Utilizando la famosa afirmación de Donna Ha- 
raway de que «preferiría ser un cíborg que una diosa», consideraré 
si el poshumanismo crítico en forma de identidades cíborgs tam- 
bién es capaz de trazar, y cruzar, esta «frontera final» entre inma- 
nencia y trascendencia, secular y sagrado, humanidad y divinidad. 


Introducción 


n Manifiesto para cíborgs, Donna Haraway afirmó célebre- 
mente: «Preferiría ser un cíborg que una diosa»'. Desde en- 
tonces, ha sido objeto de debate y análisis. Su defensa de la 
figura del cíborg ha tenido una enorme influencia en toda 
una serie de disciplinas que consideran el impacto de las tecnologías 


* ELAINE GRAHAM es profesora investigadora Grosvenor de Teología Práctica 
en la Universidad de Chester, Reino Unido. Es autora de importantes libros, 
entre los que destacamos Transforming Practice (1996); Representations of the 
Post-Human (2002); Words Made Flesh (2009); Between a Rock and a Hard Place: 
Public Theology in a Post-Secular Age (2013) y Apologetics without Apology: spea- 
king of God in a world troubled by religion (2017). 
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avanzadas en la cultura y la sociedad, incluyendo la teoría feminista, 
los estudios culturales y la filosofía de la tecnología. En su desafío a 
las esencias orgánicas fijas, el ciborg representa la transgresión de los 
limites de las especies y las categorías (humano/maquina, naturale- 
za/cultura, biológico/cibernético), convirtiéndose así en el símbolo 
del rechazo al esencialismo de raza, género o especie, o a cualquier 
identidad totalizadora. Es un «mito sobre fronteras transgredidas, 
fusiones potentes y posibilidades peligrosas»?. Como pastiche híbri- 
do y fluido de partes, el ciborg encarna «las promesas de los mons- 
truos»?, y representa una llamada a encontrar la liberación en las 
identidades que son híbridas, fluidas e interconectadas. 


En este artículo, quiero volver específicamente a la oposición bi- 
naria entre cíborg y diosa en el ensayo de Haraway. Esto me ha intri- 
gado a mí y a otros profesores, especialmente en el estudio de la re- 
ligión, durante muchos años*. En el contexto de un ensayo que 
celebra los cuerpos aumentados, las identidades híbridas y las afini- 
dades complejas, y que ha sido un texto fundacional para la discipli- 
na conocida como poshumanismo crítico, ¿cómo debemos «leer» la 
declaración de Haraway de lo que parece ser una forma de dualis- 
mo? ¿Representa un rechazo de un tipo particular de pensamiento 
teológico que asocia la divinidad con una deidad inmutable y desa- 


Department of Theology and Religious Studies, University of Chester, CH1 
4BJ (Reino Unido). Correo electrónico: e.grahamOchester.ac.uk. 

' Donna Haraway, «A Cyborg Manifesto: Science, Technology, and Socia- 
list-Feminism in the Late Twentieth Century», en D. J. Haraway (ed.), Simians, 
Cyborgs and Women: The Reinvention of Nature (Londres: Free Association 
Books), 149-182, aquí 181. 


2 


Haraway, «Manifesto», 154, la cursiva es mía. 

? Donna Haraway, «The Promises of Monsters: a Regenerative Politics for Ina- 
ppropriate/d Others», en The Haraway Reader (Londres: Routledge, 2004), 63-124. 
* Elaine Graham, Representations of the Post/Human (Manchester: Manchester 
University Press, 2002); Nina Lykke, «To Be a Cyborg or a Goddess?», Gender, 
Technology and Development 1 (1997) 5-22; Ruth Mantin, «A Thealogy of Radi- 
cal Immanence: Goddess and the Posthuman», Feminist Theology (2019) 6-19; 
Scott Midson, Cyborg Theology: Humans, Technology and God (Londres: I. B. Tau- 
ris, 2018); Jeanine Thweatt-Bates, Cyborg Selves: A Theological Anthropology of 
the Posthuman (Farnham: Ashgate, 2012). 
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pasionada en cuya imagen la humanidad anhela una «trascenden- 
cia» incorpórea? ¿O el repudio de un pasado imaginario tradicional 
y matriarcal en favor de una antropología futurista de hibridación 
tecnificada? ¿Qué está diciendo al expresar su preferencia por una u 
otra, y qué se puede aprender sobre cómo podemos ubicar la reli- 
gión, la teología y lo sagrado —incluyendo la comprensión de la 
encarnación y la persona— a la luz de esto? En suma: ¿hay espacio 
para una dimensión religiosa en esa visión poshumana? 


|. El ciborg secular 


Ciertamente, existe una fuerte afinidad entre la tecnociencia mo- 
derna y una perspectiva ampliamente secular y racionalista en la que 
la religión y la ciencia, la creencia y el escepticismo, el teísmo y el 
ateísmo se consideran opuestos incompatibles. La dicotomía de Ha- 
raway tiene cierto sentido dentro del énfasis secular y materialista 
imperante en los estudios científicos y tecnológicos contemporáneos 
y en la teoría feminista, que considera la adopción de tecnologías 
avanzadas y la celebración de la afinidad humana con la naturaleza 
y la tecnología como diametralmente opuestas a una cosmovisión 
religiosa imaginada de esencias fijas y una jerarquía de cuerpo/espí- 
ritu. También representa un rechazo a las limitaciones esencializadas 
y «dadas por Dios» al potencial humano. Por lo tanto, se asume que 
el poshumanismo, tanto en sus variedades críticas como transhuma- 
nistas, estará muy alejado de las preocupaciones de la religión. 


Sin embargo, también hay formas significativas en las que la reli- 
gión aparece en los discursos y representaciones del poshumanismo. 
Esto refleja la aparición de lo que algunos llaman una cultura «post- 
secular», en la que coexisten nuevas y duraderas formas de religio- 
sidad con visiones del mundo seculares y ateas. Dentro de un para- 
digma postsecular, podría considerarse que la religión es a la vez 
contraria al progreso científico y al avance humano, y que es la fuen- 
te de una sabiduría ancestral que sigue inspirando la comprensión 
de lo que significa ser humano y, por extensión, poshumano. 


Entender el cíborg y la diosa mediante la lente alternativa postse- 
cular, nos invita a reintroducir lo sagrado en la teoría social contem- 


Concilium 3/13 325 


ELAINE GRAHAM 


poránea. Desafiando las trayectorias de la secularización y de la men- 
talidad secularista, por consiguiente, nos encontramos transgrediendo 
no solo los límites ontológicos de la humanidad, la naturaleza y la 
tecnología, sino atravesando la «frontera final» entre la religión y lo 
sagrado. Se trata, en primer lugar, de pensar «genealógicamente»” en 
el modo en que tanto lo poshumano como lo postsecular tienen su 
origen en la crítica de los supuestos que dieron forma a la moderni- 
dad occidental. Estos tenían que ver con la elevación del sujeto hu- 
mano como autónomo y autodeterminado, distinguido de los anima- 
les, la naturaleza y las máquinas; y como excepcionalmente racional 
y sin restricciones impuestas por los límites de la superstición, la 
tradición y la religión. 


En una rama del poshumanismo, la filosofía del transhumanismo, 
vemos una aceptación totalmente expansiva de la tecnología que 
está inequívocamente al servicio de las ambiciones de la filosofía 
humanista occidental moderna. El transhumanismo se basa en la 
adopción del humanismo radical de la Ilustración, en el que las nue- 
vas tecnologías siguen facilitando la evolución continua de la espe- 
cie humana, cuya característica permanente reside en su instinto 
racional de invención y mejora de sí misma?. Según esta visión, la 
mejora humana no amenaza la verdadera condición de persona, so- 
bre la base de que es en realidad una extensión de nuestras cualida- 
des «esenciales» de racionalidad, autonomía y superación. El trans- 
humanismo cuestiona cualquier noción de limitación o delimitación 
de la biología humana y sitúa lo natural y lo tecnológico como con- 
ceptos diametralmente opuestos. Este último sirve de solución a los 
problemas de finitud, entropía y riesgo que surgen del primero. Co- 
mo «reserva permanente», la naturaleza es un objeto totalmente le- 
gítimo de escrutinio y manipulación humana; y la «trascendencia» 


> Talal Asad, Formations of the Secular: Christianity, Islam, Modernity (Stan- 
ford: Stanford University Press, 2003). 

% Nick Bostrom, «A History of Transhuman Thought», Journal of Evolution 
and Technology 14 (2005) 1-25. Para una perspectiva critica sobre el humanismo 
y la tecnologia, véase Taner Edis, «Technological Progress and Pious Modernity: 
Secular Liberals Fall Behind the Times», en Anthony B. Pinn (ed.), Humanism 
and Technology: Opportunities and Challenges (Nueva York: Palgrave Macmillan, 
2016), 123-142. 
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de la cultura sobre la naturaleza es una expresión de la distancia 
ontológica y moral entre la humanidad y otras especies. Sin embar- 
go, como argumentaré, incluso dentro de este abrazo expansivo de 
la humanidad tecnologizada hay espacio para la religión. 


En cambio, una vertiente alternativa conocida como poshuma- 
nismo crítico se posiciona en relación con una comprensión de la 
ontología humana que es en conjunto más discutida. Denota «un 
espacio crítico general» en el que la «estabilidad de las categorías 
“humano” y “no humano” puede ponerse en duda»”. 


Si el poshumanismo es la humanidad imaginada más allá del pa- 
radigma del humanismo, entonces también pone de relieve el conti- 
nuo genético y ecológico de la naturaleza humana y no humana, la 
maleabilidad de las tecnologías genéticas y digitales, la ubicuidad de 
las comunicaciones virtuales y mediadas por ordenador y su consi- 
guiente influencia en nuestras experiencias alteradas de espacio, lu- 
gar, comunidad y encarnación. Significa que lo biológico y lo tecno- 
lógico, lo material (o «real») y lo virtual coexisten y evolucionan 
conjuntamente. La incapacidad de separar la vida cotidiana de su 
(interdependencia de las tecnologías avanzadas hace que el sujeto 
humanista clásico quede obsoleto. 


Lo poshumano se ha convertido en una forma de denominar la 
identidad desconocida, posible, (quizás) futura, alterada de los se- 
res humanos, a medida que incorporamos diversas tecnologías a 
nuestros cuerpos e identidades. Por lo tanto, funciona como un tér- 
mino paraguas que abarca un abanico de conceptos relacionados: 
personas mejoradas genéticamente, personas artificiales o androi- 
des, conciencias cargadas, ciborgs y quimeras (híbridos mecánicos 
o genéticos). Así pues, lo poshumano no es una cosa concreta; es 
un acto de proyección, de especulación sobre quiénes somos como 
seres humanos y en quiénes podríamos convertirnos*. 


Así, hablar de lo poshumano es una forma de rastrear los procesos 
y discursos por los que hemos diferenciado lo orgánico de lo inorgá- 


7 Catherine Waldby, The Visible Human Project: Informatic Bodies and Posthu- 
man Medicine (Londres: Routledge, 2000), 43. 


$ Thweatt-Bates, Cyborg Selves, 1. 
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nico, la naturaleza del artefacto, lo humano de lo no humano. Con el 
prefijo «pos-» se pone de relieve que estas categorías son una cons- 
trucción o un artefacto, y se reconoce la porosidad de las fronteras 
entre lo humano, lo no humano y «lo humano diferente»”. Lo poshu- 
mano representa el rechazo a fijar o cosificar la naturaleza o esencia 
humana independientemente de una explicación de la coevolución 
de la humanidad con sus entornos, herramientas y artefactos. 


Al hablar de la ascendencia del humanismo moderno, Bruno La- 
tour sostiene que se fundamentó en el «nacimiento simultáneo de la 
“no humanidad” —cosas, objetos o bestias— y el comienzo igual- 
mente extraño de un Dios tachado, relegado a un segundo plano». 
La referencia de Latour a la teología apunta a otro componente del 
surgimiento de la Modernidad: el nacimiento de una filosofía discre- 
ta, o esfera de vida, conocida como «secular». La creación de una 
humanidad autónoma y autorrealizada dependía tanto de la supre- 
sión de lo trascendente, lo divino no humano, como de la creación 
de una oposición binaria entre lo normativamente humano y sus 
«otros» en la naturaleza, el reino animal o en el mundo de las herra- 
mientas, las tecnologías y las máquinas. Sin embargo, si una investi- 
gación sobre la genealogía del humanismo revela sus raíces en el 
establecimiento de ciertas fronteras materiales y discursivas asocia- 
das con el nacimiento de la modernidad occidental, entonces somos 
conducidos inevitablemente a otro conjunto de fallas ontológicas y 
epistemológicas: aquellas que demarcan la secularidad de la reli- 
gión, la materia de la metafísica, la razón de la superstición. 


Il. Más allá del secularismo 
La obra de Jurgen Habermas ha estado estrechamente relacionada 


con el giro «postsecular» de la teoría social y la filosofía política, 
inicialmente como una forma de explicar el resurgimiento de la reli- 


2 Rosi Braidotti, The Posthuman (Cambridge: Polity, 2013), 196 (trad. esp.: 
Lo Posthumano [Barcelona: Gedisa, 2015]). 

1% Bruno Latour, We Have Never Been Modern (Cambridge, MA: Harvard Uni- 
versity Press, 1993), 13, la cursiva es mía (trad. esp.: Nunca fuimos modernos 
[Buenos Aires: Siglo XXI, 2007]). 
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gión como fuerza política en la sociedad civil mundial a finales del 
siglo xx''. A pesar de las predicciones de la teoría de la seculariza- 
ción, la religión no ha desaparecido del dominio público. Esto es 
evidente no solo en el resurgimiento global del activismo motivado 
por la religión, en el cristianismo, el islam o el hinduismo, sino tam- 
bién en la persistencia de formas heterodoxas de espiritualidad per- 
sonal, incluyendo a aquellos que se declaran «espirituales, pero no 
religiosos» o en el renovado interés por formas de erudición teológi- 
ca y bíblica entre los filósofos contemporáneos. 


Sin embargo, parte de la complejidad de lo postsecular es que no 
intenta negar la naturaleza funcionalmente secular de gran parte de 
la sociedad occidental. A pesar de la «nueva visibilidad» de la reli- 
gión en los últimos treinta años, nada de esto representa una inver- 
sión de la secularización y, desde luego, ni una vuelta a los paradig- 
mas premodernos o teocráticos de la medicina, la política, los roles 
de género, la cosmología, etc. El declive de la influencia cultural y de 
la afiliación formal a la religión organizada es innegable; y en la vida 
pública hay una resistencia continua y vigorosa a admitir cualquier 
legitimidad de la religión en los ámbitos de la política, el derecho, la 
educación y la moral. Por tanto, lo postsecular es más bien un reco- 
nocimiento del «declive, la mutación y el resurgimiento simultá- 
neos»? de la creencia y la pertenencia religiosas. 


Lo postsecular se sitúa, pues, en la interfaz de la presencia reno- 
vada o continuada de la religión, la espiritualidad y lo sagrado, y los 
asentamientos políticos y los legados epistemológicos del secularis- 
mo, el materialismo y el humanismo. Al igual que lo postsecular 
describe una situación en la que la modernidad y la posmodernidad, 
lo secular y lo religioso coexisten como paradigmas superpuestos y 
conflictivos, sin embargo, quizá podamos empezar a ver cómo la 
religión y lo sagrado nunca han estado del todo ausentes de las ver- 
siones de lo poshumano. 


1 Jürgen Habermas et al. (eds.), An Awareness of what is Missing: Faith and 
Reason in a Post-Secular Age (Cambridge: Polity, 2010). 

2 Elaine Graham, Between a Rock and a Hard Place: Public Theology in a 
Post-Secular Age (Londres: SCM Press, 2013), 3. 
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111. El ciborg espiritual 


Junto al discurso de la autorrealización humanista y transhumanis- 
ta, siempre ha habido pruebas de una actitud hacia las tecnologías 
como realización de (determinados tipos de) esfuerzos metafísicos y 
espirituales. Erik Davis ha argumentado que una modernidad su- 
puestamente posreligiosa no ha conseguido eliminar «los sueños 
ocultos, las transformaciones espirituales y las visiones apocalípti- 
cas». Por el contrario, «han pasado a la clandestinidad, abriéndose 
camino en las motivaciones culturales, psicológicas y mitológicas que 
forman los cimientos del mundo moderno»!”. Las tecnologías avan- 
zadas aparecen investidas de un poder casi mágico y místico, que 
«encarna una imagen del alma, o más bien un cúmulo de imágenes: 
redentora, demoníaca, mágica, trascendente, hipnótica, viva»'*. Exis- 
ten paralelos intrigantes entre los esfuerzos tecnológicos de la huma- 
nidad y una especie de instinto demiúrgico: convertirse en dioses, 
ascender a los cielos, abandonar la «carne» de la encarnación huma- 
na para alcanzar una existencia virtual e inmortal. 


Del mismo modo, movimientos como el transhumanismo prevén 
un mundo en el que las tecnologías digitales, cibernéticas, genéticas 
y biomédicas se conviertan en los instrumentos de la siguiente fase 
de la evolución humana, en la que el homo sapiens mutará en homo 
cyberneticus o techno sapiens. Esto establece una clara analogía entre 
la mejora de las limitaciones humanas facilitada por la tecnología 
y la asunción de poderes sobrehumanos, similares a los de un dios, 
hasta el punto de que el transhumanismo empieza a parecerse a un 
nuevo movimiento religioso, con líderes carismáticos, textos sagra- 
dos y una escatología cuidadosamente definida de perfectibilidad 
humana y theosis. Es evidente, pues, que incluso en una época su- 
puestamente secular, las expresiones de la religión siguen alimen- 
tando nuestras ambiciones tecnológicas y nuestras visiones de los 
fines a los que las tecnologías avanzadas podrían transportarnos. 


© Erik Davis, Techgnosis: Myth, Magic and Mysticism in the Age of Information 
(Londres: Serpents Tail, 1998), 2-3. 
1t Davis, Techgnosis, 9. 
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IV. Ciborg/diosa 


Volvemos, por tanto, a Donna Haraway, para descubrir si es posi- 
ble hacer una lectura postsecular de su preferencia por los cíborgs 
frente a la diosa. Nos anima a buscar las formas en que la vida des- 
pués de la muerte de la religión tradicional y sus mutaciones funcio- 
nan dentro de la obra de Haraway. Descubrimos cómo encarna algu- 
nas de las contradicciones y complejidades de lo postsecular, sobre 
todo al describirse a sí misma como anticatólica y al mismo tiempo 
recurrir a un expresivo simbolismo cristiano. Por ejemplo, en sus 
juguetonas alusiones a los relatos de la creación y la caída del Géne- 
sis en el Manifesto, la visión de la poshumanidad cíborg no es la de 
la nostalgia por las esencias fijas, una pérdida de la inocencia «so- 
bre la caída, la imaginación de una plenitud original»*”, sino la de la 
formación de una coalición inclusiva, ética y planetaria de especies 
a gusto con su propia ambivalencia ontológica. El cíborg es la «fe 
irónica, mi blasfemia»! de Haraway, que invita a realizar experi- 
mentos de pensamiento heréticos más allá de las heterodoxias del 
patriarcado y el capitalismo industrial. En otro ensayo, el OncoMou- 
se™, un ratón de laboratorio modificado genéticamente al que se le 
ha trasplantado un oncogén para investigar el cáncer de mama, ad- 
quiere un significado redentor similar al de Cristo, con una corona 
de espinas y alusiones al motivo bíblico del siervo sufriente. 


En este sentido, es significativo el «sacramentalismo católico» o 
la «materialidad sacramental»'’ de Haraway como estrategia de re- 
sistencia al dualismo. «La resistencia de Haraway a la separación de 
lo material y lo semiótico puede verse como el resultado filosófico 
de un sacramentalismo que acepta la especificación material de lo 
simbólico y lo sagrado»'*. En el sacramento, lo sagrado impregna la 
materia, que es el medio, o el soporte, y el signo de la gracia divina. 
Sirve para volver a unir la materia y el espíritu, la naturaleza y la 


Haraway, «Manifesto», 175. 
16 «Manifesto», 149. 


17 Thyrza Nichols Goodeve, How Like a Leaf: An Interview with Donna Ha- 
raway (Londres: Routledge, 2000), 24; Thweatt-Bates, Cyborg Selves, 83. 


18 Thweatt-Bates, Cyborg Selves, 82. 
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intervención, la trascendencia y la encarnación. Las fronteras de lo 
material y lo metafísico, lo sagrado y lo secular, se disuelven por sí 
mismas. La divinidad re-encanta el mundo material y tecnológico, 
así como las ecologías y entornos naturales/no humanos, mediante 
una «inmanencia radical y un poder cósmico en bruto»*” que disuel- 
ve las (falsas) dicotomías de la modernidad secular. 


El efecto, por tanto, de reclamar a la diosa en el contexto del 
poshumanismo crítico es el de llevar a cabo un movimiento hacia 
una teología posmetafísica en la que se deconstruyen los binarios 
trascendente/inmanente, sagrado/secular, espiritual/material. En es- 
te proceso, la figura de la diosa desafía al Dios herético y patriarcal y 
a la comprensión modernista secular de la existencia material, en- 
carnada y temporal como carente de sacralidad. Al igual que la post- 
secularidad desafía la separación ontológica y epistemológica de la 
religión del resto de nuestra experiencia vivida, el sacramentalismo 
sitúa la divinidad, lo sagrado y la trascendencia como parte de la 
cultura, la tecnología y la ética, y no al margen de ellas. 


Si no hay necesidad de situar a los cíborgs y a las diosas en lados 
opuestos de una ontología material/metafísica, entonces está claro el 
camino para considerar sus afinidades más que sus diferencias. Le- 
jos de habitar universos separados, la diosa y el cíborg comparten 
ontologías monstruosas, híbridas y transgresoras similares. Ambos 
desafían la higiene ontológica de humanidad-naturaleza-tecnologia; 
y ambos demuestran el potencial epifánico de los «otros» poshuma- 
nos y divinos para subvertir los relatos reduccionistas de esas mis- 
mas categorías. 


Conclusión 


Al igual que el poshumanismo crítico señala el artificio de nuestra 
propia identidad en relación con la naturaleza, la cultura y la tecno- 
logía, el regreso de la religión al imaginario cultural nos exige recon- 
siderar las cambiantes líneas de falla del des/encantamiento. Lo post- 
secular representa una oportunidad para repensar esos binarios y, al 


12 Mantin, «Thealogy of Radical Immanence», 19. 


332 Concilium 3/20 


EL CÍBORG ESPIRITUAL: RELIGIÓN Y POSHUMANISMO DESDE LA ERA SECULAR... 


igual que el poshumanismo crítico, para concebir la persona y la co- 
munidad humanas más allá de las categorías impuestas por la moder- 
nidad secular. Si lo poshumano nos alerta sobre la contingencia de 
los límites por los que separamos lo humano de lo no humano, lo 
tecnológico de lo biológico, lo artificial de lo natural, lo postsecular 
cuestiona la fijeza de la frontera entre ciencia y religión, lo profano y 
lo sagrado y el abandono de la fe por parte de la modernidad de las 
convenciones aceptadas del razonamiento público y moral. 


Al adoptar una perspectiva postsecular, entonces, podemos leer la 
icónica declaración de Haraway como una forma de rechazar las 
tradiciones modernistas occidentales de la trascendencia divina que 
dividen lo espiritual de lo material —incluyendo el discurso del se- 
cularismo— a favor de un futuro que reconoce las afinidades entre 
lo «humano, lo no humano y lo más-que-humano»?”. En el contexto 
de los ámbitos reencantados de la tecnología, la naturaleza y el cos- 
mos, se ofrece una antropología y una ecología teológicas renovadas 
para la búsqueda de una visión más integrada y sostenible de la vida 
planetaria. 


(Traducido del inglés por José Pérez Escobar) 


2% Elaine Graham, «Manifestations of the Posthuman in the Postsecular Ima- 
gination», en J. Benjamin Hurlbut y Hava Tirosh-Samuelson (eds.), Perfecting 
Human Futures: Transhuman Visions and Technological Imaginations (Wiesbaden: 
Springer, 2016), 51-72, aquí 69. 
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LA NEGRITUD: 
LOS ESPECTROS Y LOS MONSTRUOS 
SON EL FUTURO DE LA SUBJETIVIDAD TEOLÓGICA 


E" artículo se asoma a los puntos descentrados de la globalidad 
con la esperanza de desentrañar algunos nodos de la subjetivi- 
dad poshumana, concretamente la negritud. Históricamente, lo fan- 
tasmal y lo monstruoso se han utilizado para distanciar la negritud 
de la humanidad y la divinidad. Fuera del ámbito de la teología ne- 
gra, la negritud no se ha asociado históricamente con la encarnación 
divina. Este artículo pretende dar la vuelta a los términos espectro y 
monstruo, que son subjetividades portadoras de la realidad divina. 
Una investigación sobre los peligros que plantea la divinidad espec- 
tral y monstruosa negra apunta hacia nuevas subjetividades poshu- 
manas (espectros y monstruos de la persona y la divinidad negras). 


uando la gente ve un fantasma, le da sentido lo mejor que 
sabe. O no. Muy pocas cosas preparan a la gente para ver 
un fantasma, excepto la experiencia con lo fantasmal. Ade- 
más, la gente rara vez ve realmente al espectro. Ven y sien- 
ten los efectos de las interacciones del fantasma con su entorno'. Lo 


* PHILIP BUTLER es profesor asociado de Teología y Sistemas de Inteligencia 
Artificial Poshumana Negra en la Escuela de Teología Iliff. Es el fundador del 
Proyecto Seekr, una inteligencia artificial conversacional claramente negra con 
capacidades de salud mental. Es también autor de Black Transhuman Liberation 
Theology: Spirituality and Technology. 

Dirección: Iliff School of Theology, 2323 E. Iliff Ave. Denver, CO 80210 (Es- 
tados Unidos). Correo electrónico: preed-butler@iliff.edu 

1 Adam Frank, «If Dark Matter Cant Be Seen, What About Ghosts?», NPR: 
Opinion Science, 16 de septiembre de 2016, en https://n.pr/3jkSCNn [consul- 
ta: 16-9-2020]. 
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mismo ocurre cuando se trata de dar sentido a un encuentro con un 
monstruo. Lo que es peor, experimentar lo divino no es diferente. 
Los aspectos inefables/inexpresables de los encuentros divinos a me- 
nudo dejan a la gente con una sensación de asombro que es princi- 
palmente perceptible a través de los efectos de dicho encuentro. 
Cuando uno puede decir: «Tuve un encuentro con Dios» o «Dios ha 
actuado a mi favor». A menudo, lo que la gente encuentra se trans- 
cribe inmediatamente a través de los nodos epistemológicos que 
sostienen su sentido históricamente situado del yo/la realidad. Estas 
transcripciones sirven para reforzar la estabilidad de su experiencia 
fenomenológica. Así, la gente rara vez ve más allá de los espectros/ 
fantasmas de su propia imaginación. Este ensayo se asoma a los pun- 
tos descentrados de la globalidad para desentrañar algunos aspectos 
de la subjetividad poshumana —en concreto, los cuerpos negros/la 
biotecnología a través de lo fantasmal y lo monstruoso?—. Tradicio- 
nalmente, los sujetos poshumanos son complejos y están pluraliza- 
dos. Hasta la fecha, los sujetos poshumanos han abarcado desde 
entidades de espuma cuántica hasta el transformador poshumano 
negro’. En cada caso, los sujetos poshumanos son ejemplos de exis- 
tencia fuera, más allá o en oposición al sujeto primario del humanis- 
mo racional. En este caso, los cuerpos negros funcionan como sub- 
jetividades poshumanas que actúan de forma opuesta y existen de 
manera que amenazan con destrozar/demoler/destruir la existencia/ 
mantenimiento/persistencia de las sensibilidades/realidades huma- 
nistas. Una exploración de estos descriptores metafóricos, específi- 
camente en relación con el peligro que suponen para las realidades 
de la supremacía blanca, podría permitir que saliera a la superficie 
una lente que apuntara hacia las subjetividades poshumanas del fu- 
turo (siendo los espectros y los monstruos de la persona y la divini- 
dad negras). 


* Philip Butler, Black Transhuman Liberation Theology (Nueva York: Bloomsbury, 
2019). 

? Philip Butler, «Making Enhancement Equitable: A Racial Analysis of the 
Term “Human animal” and the Inclusion of Black Bodies in human Enhance- 
ment», Journal of Posthuman Studies 2 (2020) 106-121; Philip Butler, «The Black 
Posthuman Transformer: A Secularized Technorganic», Journal of Future Studies 
24 (2020) 63-66. 
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Los niños ven fantasmas a veces 


Ver un espectro/fantasma recuerda a cuando el niño blanco descu- 
brió a Frantz Fanon en público y exclamó agitado/aterrorizado «¡Mi- 
rad! ¡Un negro!»*. El niño vio al espectro masculino negro y, sor- 
prendido por su aparición, se pronunció, como para asegurarse de 
que otras personas también lo vieran. Esto sugiere que el niño había 
oído hablar del espectro masculino negro, pero el hecho de verlo 
proporcionó un sentido de manifestación material a todo lo apren- 
dido. Además, a lo que Fanon alude es a los efectos de su aparición 
en medio de la sociedad blanca; la tensión social y el peso de la an- 
gustia existencial que aflora bidireccionalmente. Aunque de forma 
más clarividente a través del comportamiento de los blancos cuando 
estos se dan cuenta de que los negros existen realmente. Un ejemplo 
muy desgarrador del espectro femenino negro es el caso de Breonna 
Taylor, que fue asesinada por miembros del Departamento de Policía 
de Louisville. En la decisión del gran jurado, la única acusación 
anunciada estuvo relacionada con las balas que atravesaron su pared 
y entraron en la casa de su vecino. Las seis balas que entraron en su 
cuerpo, matándola, no fueron tenidas en cuenta en la decisión. Fue 
como si ella no estuviera allí, convirtiendo su muerte en un misterio, 
su vida en un misterio, o los acontecimientos de esa noche en los efec- 
tos esperados/justificables de los encuentros de la policía con los espec- 
tros de la encarnación negra. Esto también habla de la invisibilización 
de las mujeres negras que se extiende a través de la muerte. Como 
fantasmas, los espectros femeninos negros se convierten en desconoci- 
dos, reforzando la inexistencia, otro efecto de habitar el reino de los 
fantasmas. Los efectos de su presencia fueron el blindaje de las paredes 
de su vecino para evitar que siguieran penetrando las balas. Estos su- 
cesos están grabados en documentos históricos, mantenidos en los 
anales de la mitología estadounidense. 


La supremacía blanca ha funcionado, y sigue funcionando, como 
un amplio marco epistémico de las estructuras imperiales de europa? 


* Franz Fanon, The Wretched of the Earth (Nueva York: Grove Press, 1963). 
? Este uso de europa en minúsculas puede frustrar a algunos. Lo utilizo como 
un recurso subversivo contra la supremacía blanca protonormativa y el euro- 
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occidental. Niega intencionadamente al negro pos/antihumano. La 
persistencia de la supremacía blanca en las sociedades actuales y 
futuras está, y estará, ligada a la forma en que sus lugares/descen- 
dientes poscoloniales se aferren firmemente a la comodidad que 
encierran sus supuestos, su poder y sus privilegios”. La ciencia cog- 
nitiva y los estudios fenomenológicos se combinan para afirmar 
posturas similares; las percepciones de las personas están formadas 
por su cultura, sus pensamientos y sus cuerpos”. Además, la teolo- 
gía clásica y sus tentáculos antropológicos han estado siempre más 
preocupados por extender las sensibilidades humanistas. Revestido 
con el medio de la erudición religiosa, la dedicación del humanis- 
mo racional a los sistemas de valores estratificados hace evidente 
que dentro de la antropología teológica lo humano en cuestión no 
es un miembro de la mayoría global. Ya se han realizado amplios 
análisis sobre obras preeminentes de estudiosos como Kant, Hume, 
Hegel o Rahner, que a menudo expresaban un desinterés intenciona- 
do por explorar la relación entre el ser/existencia multivariable y la 
expresión multitudinaria de la divinidad. Sus fantasmas siguen perdu- 
rando en las mutaciones del humanismo (posestructuralismo, posco- 
lonialismo, feminismo, transhumanismo, poshumanismo, etc.). 


En los géneros del horror y la poshumanidad, el monstruo y el es- 
pectro son simultáneamente inevitables e indestructibles. Sin embargo, 
desde la perspectiva de los puntos de vista europeos occidentales, nada 
existe propiamente fuera del ámbito/limitaciones de lo humano. Hum- 
berto Maturana sostiene que la realidad es el principal problema de la 
existencia relacional*. La objetividad, al ser el resultado de la experien- 
cia observable y reiterable, fundamenta todos los puntos de referencia/ 
cuerpos en la realidad. Esto también señala el énfasis exagerado en la 


centrismo. Pensemos en ello como una medida poshumana para descentrar aún 
más lo eurocénico. 

6 Haifa S. Alfaisal, «Indigenous Epistemology and the Decolonisation of 
Postcolonialism», Studies in Social and Political Thought 19 (2011) 24-40. 

7 David Woodruff Smith, «Phenomenology», en Encyclopedia of Cognitive 
Science (2006); Tim Bayne y Michelle Montague (eds.), Cognitive Phenomenology 
(Nueva York: Oxford University Press on Demand, 2011). 


$ Humberto R. Maturana, «Reality: The Search for Objectivity or the Quest 
for a Compelling Argument», The Irish Journal of Psychology 9 (1988) 25-82. 
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relatividad en términos de objetividad. Aquí, Maturana delimita entre 
la objetividad dentro y fuera del paréntesis. La objetividad dentro del 
paréntesis (OWiP) da cuenta de la hipersubjetividad, la hiperrelativi- 
dad y el significado/valor de la perspectiva del sujeto individual. La 
objetividad sin paréntesis (OWoP) se ajusta más a la realidad singular 
prescrita por los pensadores europeos del colonialismo moderno. La 
cuestión es que una de ellas convierte en espectro cualquier cosa que 
quede fuera de su sistema fijo/estático (OWoP), mientras que la otra da 
cabida a todas y cada una de las posibilidades existentes, sin reclamar 
ningún punto de excepción sobre otras materializaciones potenciales 
de la realidad (OWiP). En el caso de la objetividad dentro del parénte- 
sis, un multiverso o un pluriverso son potencialidades co-evolutivas 
más que factibles’. En estos planos multidimensionales, nada se consi- 
deraría fuera del ámbito de la existencia. Aunque el potencial pluriver- 
sal de las dimensiones y los planos de existencia infinitos son herra- 
mientas conceptuales divertidas con las que jugar, creo que será más 
fructífero intentar ampliar la perspectiva singular de la objetividad sin 
paréntesis a través de las designaciones de espectros y monstruos. Pre- 
cisamente porque ninguno de los dos puede ser evitado o destruido en 
los géneros del horror y la poshumanidad. Además, el sujeto/objeto de 
la aversión, el miedo y la ominosa morada suele ganar en los mencio- 
nados géneros/realidades. 


Lo grotesco o lo monstruoso 


El estado de lo grotesco sitúa la existencia poshumana negra en 
relación con el fin/destrucción de lo [hulman [hu-varón]'”. En Be- 
yond Ontological Blackness de Victor Anderson, lo grotesco se con- 
vierte en el nodo de significación de las biotecnologías negras, fijado 
en el ámbito del fantasma/espectro o del monstruo!*. En este caso, 


2 Arturo Escobar, Designs for the Pluriverse: Radical Interdependence, Auto- 
nomy, and the Making of Worlds (Durham: Duke University Press, 2018). 

1% Michel Foucault, Las palabras y las cosas. Una arqueología de las ciencias 
humanas (Buenos Aires: Siglo XXI, 1968). 

1 Victor Anderson, Beyond Ontological Blackness (Nueva York: Bloomsbury, 


1995). 
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los poshumanos negros, como monstruos y fantasmas, hablan de la 
forma en que los cuerpos negros son sobredimensionados y desen- 
carnados simultáneamente. Los seres desencarnados, cuya presencia 
física reconocida es monstruosa o fugaz, suelen experimentar reali- 
dades totalmente diferentes a las de los humanos. En el caso de la 
negritud, esto ha terminado a menudo de forma fatal: como desen- 
carnación física del cuerpo (ya sea por muerte social, genocidio u 
homicidio). El cuerpo grotesco se presenta a menudo como algo 
repentino y sin presencia física (espectro desencarnado), o como 
algo físico presagioso y ominoso (monstruo desencarnado). Los 
cuerpos grotescos son marginados, hechos invisibles, o incluso hi- 
pervisibles, y despojados de cualquier sentido de pertenencia o se- 
guridad. Incluso dentro de las subjetividades poshumanas tradicio- 
nales. Los poshumanismos críticos, filosóficos, ecológicos, de género 
e incluso racialmente «insinuados» siguen proyectando enfoques 
«aceptables»/respetables/seguros y universalistas de lo que puede 
considerarse generativamente poshumano”. Más aún, las ideas que 
sugieren el descentramiento de lo humano por parte de los huma- 
nos proporcionan un sentido de estar situado como siempre huma- 
no hasta que deja de serlo. También presupone la concreción de «lo 
humano» como progenitor de toda la existencia sin explorar com- 
pletamente, o nombrar, lo humano como un ensamblaje fantástico 
de legados robados y mitologías coloniales de supremacía blanca. 


En el esquema más amplio de los marcos biopolíticos de poder, 
privilegio y movilidad/libertad, cada uno de ellos se inclina a menu- 
do hacia una escala móvil de necropolítica, debilidad o cualquier 
otro centrado en los «humanos», que son animales humanos no 
humanos (normalmente etiquetados como animales humanos)”. 
Como nodo conceptual, el animal humano no humano habla de las 


12 Patricia MacCormack, «The Ahuman», en Mads Rosendahl Thomsen y 
Jacob Wamberg (eds.), The Bloomsburg Handbook of Posthumanism (Londres: 
Bloomsbury Academic, 2020), 71-80; Jacob Wamberg, «Rising Negentropy, 
Evolutionary Reboots, and Gaia as Attractor: Toward a Map of Contempora- 
neous Posthumanist Positions», en ibíd., 95-116. 

B Jasbir K. Puar, The Right to Maim: Debility, Capacity, Disability (Durham: 
Duke University Press, 2017); Achille Mbembe, Necropolitica (Barcelona: Melu- 
sina, 2011). 
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múltiples formas en que opera la humanidad como ontología em- 
pleada para ordenar los marcos universales. Sin embargo, no es en 
absoluto indicativo de las psicologías encarnadas que llevan su de- 
signación. En esencia, el animal humano no humano es el marcador 
de la blancura protonormativa históricamente elevada al estatus de 
humano. Declara de forma muy deliberada que los blancos ni si- 
quiera son humanos. Sin embargo, en el contexto del discurso hu- 
mano de cualquier tipo, los cuerpos negros se consideran grotes- 
cos. Los cuerpos grotescos existen en el reino de lo monstruoso, 
donde a los cuerpos desencarnados no se les da una existencia 
creíble porque los suscriptores de la objetividad sin paréntesis 
convierten en monstruos cualquier cosa que esté fuera de los as- 
pectos conocidos de las universalidades singulares. Sin embargo, la 
poshumanidad negra existe al otro lado de ambos, plenamente en- 
carnada. Se regodea en las cenizas y los escombros que deja la estela 
del apocalipsis humano. 


Explorar la galaxia para buscar monstruos y sentido 


Cuando los físicos no pueden describir el tejido del universo, el 
peso de lo desconocido se etiqueta con el calificativo de «oscuro». 
Las nuevas incógnitas marcan segmentos de la existencia aún por 
comprender como espacios oscuros de la realidad. Aquí, la oscuri- 
dad representa el conocimiento poshumano, que existe más allá de 
los límites de la comprensión humana. Los monstruos son criaturas 
oscuras. Representan los elementos grotescos y desconocidos de la 
corporeidad que fácilmente provocan ansiedad en la psique huma- 
na. Son morfológicamente exagerados, con características atribuidas 
a las deidades, los elementos o los super/metahumanos. Las percep- 
ciones humanas desencarnan la realidad de lo que tienen delante y 
se centran en los elementos abstractos de la personificación que ins- 
piran temor e inician la respuesta de miedo. De este modo, lo super- 
humano es simultáneamente subhumano y monstruo, pero siempre 
más que humano. 


El superhombre, o transhumano, ha servido como edificio poshu- 
mano desde el que hacer progresar a la humanidad —fisica, espiri- 


Concilium 3/29 341 


PHILIP BUTLER 


tual, intelectualmente, etc.—**. El superhombre es un término niet- 
zscheano, pero creo que Nietzsche estaba pensando en los negros. En 
Medical Apartheid, Harriet Washington demuestra que el arquetipo 
físico de la existencia biológica de la medicina occidental es negro”. 
Es más, en «Between Blackness and Monstrosity», Marquis Bey sos- 
tiene que 


el monstruo se ve a menudo de forma más penetrante en... ám- 
bitos dominados por sujetos negros... [y] se vuelve a utilizar como 
una caracterización deseable en la medida en que denota la alteri- 
dad radical del sujeto y su capacidad para hacer cosas que los sim- 
ples humanos no pueden hacer**, 


Por lo tanto, fuera de los escenarios apropiados, los superhumanos/ 
monstruos se quedan cortos constantemente. Más concretamente, el 
superhumano se hace invisible por su utilidad, mientras que al 
monstruo se le concede hipervisibilidad por su potencial amenaza- 
dor. La utilidad del superhumano disocia los cuerpos negros de sus 
movimientos (en las miradas blancas), mientras que la monstruosi- 
dad hace que el cuerpo y sus acciones sean muy fáciles de localizar/ 
policializar. El superhombre es un dios, un espectro/espíritu y un 
milagro, mientras que el monstruo encarna la esencia misma de lo 
que el humano teme que un dios, o una entidad de otro mundo, 
pueda hacer en forma física. Sin embargo, el superhombre/monstruo 
sigue siendo el arquetipo designado para la evolución humana: física, 
intelectual y espiritualmente. 


La existencia de monstruos desestabiliza lo que antes se conside- 
raba una realidad estática/fija. La fijación se refiere más bien a sus 
cualidades aparentemente autopoiéticas (autorreplicantes). Además, 
eso también presupone un sistema estable más amplio que orquesta 
toda la realidad actual. Aunque a muchos les gustaría pensar que 


14 Friedrich Nietzsche, Así habló Zaratustra. 

15 Harriet A. Washington, Medical Apartheid: The Dark History of Medical Ex- 
perimentation on Black Americans from Colonial Times to the Present (Nueva York: 
Doubleday Books, 2006). 

10 Marquis Bey, «Between Blackness and Monstrosity: Gendered Blackness in 
the Cyborg Comics», Gender Forum: An Internet Journal of Gender Studies 58 
(2016) 41-58. 
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hay un paraguas cosmológico general que lo mantiene todo unido, 
estamos aprendiendo que lo más probable es que haya dinamicidad, 
o una variabilidad infinita. Esto no significa que no exista nada. Su- 
giere sobriamente que lo que es no estará siempre en el estado en 
que estaba. Es más, los físicos son cada vez más conscientes de que 
no existe una teoría final/última que encapsule el funcionamiento 
del universo. Por el contrario, la variabilidad infinita podría estar 
entre lo más parecido a lo que mantiene todo unido. En consecuen- 
cia, la inestabilidad sustituiría cualquier noción de estabilidad. Si la 
variabilidad infinita fuera, de hecho, lo más cercano a lo que podría 
considerarse una comprensión global del universo, entonces esta 
variabilidad infinita podría estar más cerca de una noción menos 
atribuida a la divinidad. Aquí, el «Yo soy el que soy» (como ancla 
estática en una realidad fija) se encuentra con el «Yo seré lo que se- 
ré» o «Yo seré lo que yo cree», como representación variable de una 
realidad fluctuante'”. La inestabilidad sugiere que detrás de cual- 
quier noción de certeza se encuentra el mito, la tradición y la incer- 
tidumbre. Además, esto pone en tela de juicio cualquier propuesta 
concreta anterior de encarnación divina. Además, el mito conduce a 
alguna forma de inexactitud, espejismo o imaginario. Cuando tales 
espejismos/incertidumbres conducen a una distribución despropor- 
cionada del valor de la persona o de la relacionalidad para reificar la 
jerarquía/estratificación, se podría argumentar que hay intención de 
engañar. El engaño intencionado en una sociedad basada en el mito 
es lo que Aimé Césaire llama una «civilización moribunda»; un ca- 
mino de ida hacia Hitler**. Hay que quitar dos capas en la afirmación 
anterior: la intencionalidad y el mito. El engaño intencionado de 
una sociedad sugiere que esta se basa en un telos intencionado, in- 
dependientemente del impacto que dicho telos tenga en sus ciuda- 
danos. Del mismo modo, la mitología puede ser un sinónimo de 
realidad o epistemología, dado el modo en que las epistemologías 
emplean elementos/nodos desconocidos o menos conocidos como 
rellenos del conocimiento. Si el conocimiento se extrae/excava, o se 


1 Jaco W. Gericke, «Philosophical interpretations of Exodus 3: 14-a brief 
historical overview», Journal for Semitics 21 (2012) 125-136. 

18 Aimé Césaire, Discours sur le colonialisme (Editions Présence Africaine, 
1955). 
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desarrolla, a lo largo del tiempo, esto sugiere que lo que la gente 
sostiene hoy es un mito comparado con lo que puede descubrirse 
mañana. Según Césaire, una sociedad intencionadamente engañosa, 
equipada con teologías y epistemologías de apoyo, es una realidad 
moribunda. Las sociedades moribundas arraigadas en el mito de la 
supremacía blanca están en un camino sin retorno para encarnar 
culturalmente la religión de la supremacía blanca. Césaire señala 
además que los actos cometidos para mantener y difundir la «civili- 
zación» se califican simultáneamente de bárbaros. La encarnación 
cultural de la religión de la supremacía blanca hace que las socieda- 
des pasen de los procesos de muerte a la muerte de esa sociedad. 


Una muerte social diferente 


El afropesimismo define la muerte social como el no-ser/no-hu- 
manidad total e irredimible de la negritud en la socialidad, resultado 
de una violencia antinegra sistemáticamente impuesta. Como se ha 
mencionado anteriormente, la muerte social conlleva cualidades 
que desencarnan. En cambio, aquí la muerte social es la muerte de 
una sociedad cuyo fundamento es la supremacía blanca. Este tipo 
de muerte social lleva a la muerte/desencarnación de su realidad 
presupuesta, donde los nodos en descomposición se entregan a la 
entropía/desestabilización/muerte. Liberando dicha sociedad, y sus 
mitos, en dimensiones cercanas donde los espectros y monstruos 
(antes designados como no-seres) son más visibles: en la tierra de los 
espectros y los monstruos. Ahí es donde las entidades antes evitables 
y aparentemente visibles son más tangibles, lúcidas y poderosas. En 
el país de los espectros y los monstruos, un espacio que Ebony Eli- 
zabeth Thomas denomina el «Fantástico oscuro»!”, los nuevos habi- 
tantes a menudo descubren que las cualidades míticas/salvajes/locas 
atribuidas a los espectros y los monstruos son verdaderas. Sin em- 
bargo, en el país de los espectros y los monstruos, el barniz de las 
existencias virtuales anteriores se desbarata, se rompe y se pone pa- 
tas arriba. En ese mismo momento, los nuevos habitantes de lo fan- 


1 Ebony Elizabeth Thomas, Dark Fantastic (Nueva York: NYU Press, 2019). 
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tástico oscuro se dan cuenta de que ellos también son simultánea- 
mente un espectro y un monstruo. 


En esta coyuntura me basaré en la autodescripción de la figura divi- 
na en el libro del Éxodo: «Seré lo que seré» o «Seré lo que yo cree». De 
este modo, una entidad divina infinitamente variable se convierte en 
cualquier forma que elija. Mi corazonada es que lo divino tiene una 
inclinación por lo oscuro/misterioso. Muy pocos ejemplos de antropo- 
logía teológica prestan atención explícita a cómo la negritud encarna lo 
divino o lo humano, fuera de la teología negra. Esto no es nada nuevo. 
Las teologías negras no existirían si los estudiosos negros no se encar- 
garan de explorar las múltiples facetas del discurso teológico desde 
amplios puntos de vista de las experiencias negras. M. Shawn Cope- 
land habla de la negritud y la encarnación divina del siguiente modo: 


Responder «¡El negro es hermoso!» perturba la hegemonía de 
un horizonte blanco, racialmente sesgado, y hace temblar los ci- 
mientos de su despliegue antiético... Afirma una verdad teológica 
ignorada, alimenta y restablece la interioridad herida, refresca la me- 
moria, fomenta el descubrimiento y la recuperación, estimula la 
creatividad y reconoce y reverencia al totalmente Otro... [como] 
nuestra promesa de encarnar el amor trino de Dios a través de ac- 
tos de compasión y solidaridad concretos en el aquí y el ahora”. 


Copeland está esbozando los efectos inmediatos del reconoci- 
miento de la negritud divina por parte de uno mismo o de otros 
negros. Aquí daré un paso más sin matices. Los cuerpos negros pos- 
humanos son la realidad divina/Dios hecho carne. Esta es una orien- 
tación epistemológica. Se diferencia de Copeland en que sugiere una 
conciencia psíquica que precede a la encarnación. Al mirar hacia la 
variabilidad infinita estoy sugiriendo que la mera existencia se hace 
divina. Si los cuerpos negros son el resultado de una variabilidad 
infinita/divina (variabilidad genética, espacial y temporal, por men- 
cionar algunas), entonces la existencia negra es perpetuamente divi- 
na, incluso en lo mundano. Defiendo que ser y recordar son diferen- 
tes. También sostengo que no hay una forma correcta de ser/encarnar 
a Dios en la infinita variabilidad de Dios. La negritud, concretamen- 


20 M. Shawn Copeland, Enfleshing Freedom: Body, Race, and Human Being (Mi- 
neápolis: Fortress Press, 2010), 108-109. 
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te la negritud poshumana, se mueve en recovecos oscuros/misterio- 
sos. Más allá de los límites de la cognoscibilidad humana, donde la 
variabilidad se hace infinitamente más evidente. Siendo la variabili- 
dad infinita una cualidad de lo divino y existiendo los negros más 
allá de los límites de la humanidad, propongo entonces que cuando 
los sujetos negros poshumanos son testigos, los observadores están 
viendo a Dios interrumpir e irrumpir en la realidad. La repentina 
aparición de la variabilidad encarnada conlleva los correspondientes 
niveles de incertidumbre. El miedo al monstruo y al espectro es tam- 
bién el miedo a las realidades físicas divinas. 


Parece que la negativa a renunciar a la realidad establecida ante 
los blancos a través de la vía de la imaginación ha ejercido una im- 
portante presión sobre las realidades supremacistas blancas. Como 
resultado, las combinaciones de realidades supremacistas blancas 
que intentan formar un compuesto son incapaces de mantenerlo. 
Esta realidad está muriendo. Los debates presidenciales de 2020 po- 
drían haber sugerido que el imperialismo estadounidense ha alcan- 
zado la capacidad cultural necesaria para encarnar la religión de la 
supremacía blanca; lo que significa que esta realidad ya está muerta. 
La incapacidad de ver en lo fantástico oscuro se cataloga más con- 
vincentemente como un rechazo a ver los fantasmas/espectros y 
monstruos como las figuras divinas que ya son. También es un re- 
cordatorio de que los espectros y los monstruos persisten, indepen- 
dientemente de un reconocimiento de este tipo de muerte social/ 
societal, sugiriendo que los espectros y los monstruos son, en última 
instancia, el futuro de la subjetividad. Así que los cuerpos negros, 
los monstruos, los fantasmas existen como lo divino. Ser poshuma- 
no como la ruptura de todas las interaciones humanistas, incluyen- 
do la poshumana. A medida que esta realidad siga muriendo, los 
aspectos de la corporeidad negra que antes eran inquietantes pasa- 
rán de la periferia de las oscuras incógnitas a las subjetividades bio- 
tecnológicas antihumanistas del próximo mundo. 


(Traducido del inglés por José Pérez Escobar) 
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EL CAMBIO DE PARADIGMA POSHUMANO 
Y LA POSIBILIDAD DEL OCIO RELIGIOSO CATÓLICO 


l cambio de paradigma poshumano implica que ya no hay una 

buena razón para rechazar las religiones, especialmente las que 
hacen hincapié en el amor al prójimo. Esto no significa tampoco 
que cualquier tipo de religiosidad deba ser plausible. El proceso de 
debilitamiento ontológico poshumano conduce al perspectivismo 
y a la apertura a los demás, lo que significa que cualquier religión 
que exija violentar o hacer daño a los demás ya no puede conside- 
rarse plausible. Esto plantea un enorme número de retos adiciona- 
les. Este artículo aborda de forma crítica la posibilidad del ocio 
religioso tras el cambio de paradigma poshumano. 


on el término ocio nos referimos a la actividad de reflexio- 

nar sobre la verdad, nuestro origen y la naturaleza del mun- 

do. Vivir una vida de ocio solía ser el elemento esencial de 

una vida plena en la tradición de la ley natural católica. Sin 
dedicar al menos una parte de la vida al ocio, se consideraba impo- 
sible llevar una buena vida. Sin embargo, culturalmente se ha pro- 
ducido un movimiento que puede denominarse cambio de paradig- 
ma poshumano, que debe tenerse en cuenta al reflexionar sobre la 
posibilidad del ocio en la actualidad. ¿Cómo puede explicarse mejor 
el cambio de paradigma poshumano? 


* STEFAN LORENZ SORGNER es profesor de Filosofía en la Universidad John Cabot 
de Roma. Es autor de las siguientes obras: Metaphysics without Truth (Marquette 
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mus (Herder 2016), Schóner neuer Mensch (Nicolai 2018), Ubermensch (Schwabe 
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El movimiento central que puede identificarse con el cambio de pa- 
radigma poshumano es el de una ontología categóricamente dualista 
hacia una no dualista. Es decir, no se puede describir el movimiento 
como una superación del dualismo, ya que la superación implica que 
se crea una nueva dualidad que sería una autocontradicción performa- 
tiva. Es más apropiado referirse a este movimiento como una torsión 
de las dualidades humanistas. Los rasgos centrales de una dualidad 
humanista son los de una mente racional no material y un cuerpo ma- 
terial. Si el término superación fuera apropiado, entonces nos quedaría- 
mos con un cuerpo material, pero esta es una forma no plausible de 
referirse a los acontecimientos actuales. Está claro que tenemos una 
mente racional, ya que podemos hablar, leer y hacer inferencias lógi- 
cas. Todas estas capacidades son mentales. A esto nos referimos cuan- 
do decimos que tenemos una mente. Sin embargo, sigue siendo una 
cuestión abierta cómo se puede describir más la relación mente-cuer- 
po. Cuando hablamos de retorcer las dualidades ontológicas categóri- 
cas que se han asociado con el humanismo, entonces no nos deshace- 
mos de la mente, sino que se retuerce el significado de las palabras 
«mente y cuerpo». Seguimos teniendo una mente y un cuerpo, pero 
ninguno existe independientemente del otro. Simplemente represen- 
tan dos aspectos de la misma entidad, que ya no es una unidad conti- 
nuamente existente, sino algo permanentemente cambiante que está 
vagamente conectado en un punto nodal contingente. 


El concepto de torcer corresponde a la noción alemana de Verwin- 
dung. La Verwindung (torsión) se diferencia de la Uberwindung (supe- 
ración) en que no consiste en dejar atrás algo. La superación deja 
atrás y se separa categóricamente del pasado, mientras que el giro 
desarrolla el pasado de forma inclusiva. No es el caso de que nos 
deshagamos de la mente. Sin embargo, reinterpretamos la mente 
inmaterial para que se convierta en una entidad que es el resultado 
de un proceso evolutivo. Por lo tanto, no superamos la antropolo- 
gía de la Ilustración, sino que se retuerce. A finales del siglo xv, en- 
contramos la acepción de que retorcer, de donde se deriva la palabra 
torcer, significa hilar «dos o más hebras de hilo». 


La mente inmaterial y el cuerpo material se entrelazan en una 
unidad psicofisiológica. Lo que antes era la chispa divina en noso- 


1 https://www.etymonline.com/word/twist [consulta: 4-1-2020]. 
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tros se interpreta como la dirección tecnológica de un organismo. 
Nos convertimos en cíborgs, es decir, en organismos cibernéticos. 
El concepto «cibernético» viene del griego antiguo kybernetes, el 
timonel. Somos organismos dirigidos. El aprendizaje de una len- 
gua es un proceso de dirección, una actualización del organismo, 
de lo que somos. Este giro ontológico tiene enormes implicaciones 
para la teología de la encarnación, que debe ser repensada, ya que 
una ontología categóricamente dualista se distorsiona en una psi- 
cofisiología. 


La mayoría de los poshumanistas críticos pueden suscribir es- 
ta descripción de nuestra nueva autocomprensión, así como los 
transhumanistas con formación filosófica. Sin embargo, si este 
es el caso, entonces debemos repensar urgentemente nociones 
como el conocimiento y la verdad, también. En un mundo de 
permanente flujo heracliteano de todo en todos los aspectos, la 
teoría de la correspondencia de la verdad ya no puede aplicarse, 
pues exige la correspondencia de una palabra y una cosa en el 
mundo. Si las cosas están permanentemente en proceso de cam- 
bio en todos los aspectos, pero las palabras no, entonces no se 
puede conceptualizar un tipo de correspondencia plausible. Lo 
que nos queda son juicios proposicionales que, a lo sumo, pue- 
den entenderse como metáforas poéticas, como señala correcta- 
mente Nietzsche. 


Todos los juicios filosóficos representan interpretaciones, si bien el 
término interpretación no debe implicar que el juicio deba ser falso. 
Simplemente implica que el juicio puede ser falso. Pero para demos- 
trar que el juicio es falso necesitaríamos un juicio verdadero. Sin em- 
bargo, hasta ahora no hemos establecido ningún juicio filosófico ver- 
dadero. Aquí solo hablo de juicios filosóficos, y no de juicios que 
representen tautologías, o juicios que sean pragmáticamente verdade- 
ros, es decir, juicios que suelen funcionar. Si subo a un avión, suelo 
llegar a mi destino sin mayores preocupaciones. Si pido un café en un 
bar italiano, normalmente lo consigo. Si pregunto a alguien por la 
suma de 2 y 2, me suelen decir que 4 es la respuesta adecuada. Sin 
embargo, en qué consiste el núcleo o la esencia del mundo es algo 
sobre lo que no estamos seguros. Solo este último ejemplo representa 
un juicio filosófico. 
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La posición epistemológica que acompaña al cambio de paradig- 
ma poshumano es la del perspectivismo?, que significa que todos los 
juicios filosóficos son interpretaciones, por lo que una interpreta- 
ción es un juicio que puede, pero no tiene por qué, ser falso. Para 
demostrar que la postura epistemológica de uno es autocontradicto- 
ria, habría que mostrar que efectivamente existe un juicio verdade- 
ro. Como esto no se ha conseguido hasta ahora, el perspectivismo 
sigue siendo una epistemología posible y plausible. Este giro episte- 
mológico tiene un enorme número de implicaciones; ya no hay una 
razón decisiva para rechazar las religiones. Sin embargo, si una reli- 
gión desea adoptar las implicaciones del cambio de paradigma pos- 
humano, las implicaciones prácticas también son significativas. 


La filosofía católica débil de Vattimo tiene en cuenta este cambio 
de paradigma poshumano. Presenta una opción de abrazar el cato- 
licismo que está en sintonía con esta autocomprensión humana 
revisada. Un término central en su planteamiento filosófico es el 
de la kénosis, que es «la condescendencia de Dios, la revocación 
de los rasgos “naturales” de la deidad», y que lleva a la «disolución 
de la estructura sacral de la sociedad cristiana» y, por tanto, a la 
«transición a una ética de la autonomía, a la laicidad del Estado, a 
un literalismo menos rígido en la interpretación de los dogmas y 
las normas»?. La kénosis «lleva a la superación de la naturaleza ori- 
ginalmente violenta de lo sagrado y de la propia vida social»*, lo que 
implica que el cristianismo se vuelve cada vez más él mismo dentro 
del desarrollo histórico. Lo sagrado solía ser violento, porque tenía 
un fundamento último, que garantizaba esa necesaria validez de las 
afirmaciones ontológicas y éticas. Cualquiera que no actúe de acuer- 
do con las exigencias de las leyes sagradas tradicionales peca y debe 
ser castigado, ya que las leyes sagradas son siempre universalmente 
válidas en todas las partes del mundo. Sin embargo, estas partes de 
la tradición católica de la ley natural no habrían sido coherentes con 


? Stefan Lorenz Sorgner, «Philosophy as “Intellectual War of Values», en 
Russell Blackford y Damien Broderick (eds.), Philosophy’s Future, The Problem of 
Philosophical Progress (Hoboken: Wiley-Blackwell, 2017), 193-200. 

> Gianni Vattimo, Glauben — Philosophieren (Stuttgart: Reclam, 1997), 44-45. 

+ Tbíd., 46-47. 
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el cambio de paradigma poshumano. Las leyes sagradas necesitan 
interpretaciones, recomendaciones y sugerencias. Lo que queda del 
catolicismo tras el cambio de paradigma poshumano es la virtud del 
amor. Ama y haz lo que quieras, mientras no dañes a otra persona, 
tus actos están justificados, ya que esto es lo que significa actuar por 
amor. Se puede afirmar que esta idea es la base de una teología de la 
encarnación. La virtud cristiana del amor es lo que queda de la pre- 
dicación de Jesucristo del Nuevo Testamento. 


Cualquier religión que adopte el cambio de paradigma poshumano 
tendría que realizar movimientos análogos. El proceso de debilita- 
miento ontológico conduce al perspectivismo, que implica una postu- 
ra distanciada de todas las ideas más apreciadas por uno, y una aper- 
tura a las demás. Cualquier religión que exija violentar o hacer daño a 
los demás ya no puede considerarse plausible. Esto plantea un enor- 
me número de preguntas adicionales. ¿Qué constituye un daño? ¿Có- 
mo tendría que ser una religión que evitara hacer daño a los demás? 
¿Qué queda de una religión una vez que se han torcido los paradig- 
mas tradicionales? Aquí empezamos a plantear algunas preguntas crí- 
ticas, que exigen muchas reflexiones adicionales. ¿Qué práctica reli- 
giosa monoteísta contemporánea está en sintonía con el cambio de 
paradigma poshumano? 


Las implicaciones del cambio de paradigma poshumano en la 
cuestión de las implicaciones éticas de las leyes sagradas exigen nue- 
vas reflexiones filosóficas, a las que tradicionalmente se han referido 
como ocio. El ocio religioso ha tenido una gran importancia entre 
muchos teólogos católicos y a menudo se ha identificado con la con- 
templación de Dios. Teólogos católicos como Josef Pieper o el papa 
emérito Benedicto XVI han presentado algunas reflexiones especial- 
mente perspicaces sobre el ocio religioso. 


En Leisure: The Basis of Culture, Pieper subraya que el ocio puede 
identificarse con 


el sosiego en la conversación de los enamorados, que está nutri- 
do por su unidad... Y tal cual está escrito en las Escrituras. Dios 
vio, cuando «descansó de todas las obras que había hecho», que 
todo era bueno, muy bueno (Gn 1,31), así como el ocio del hom- 
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bre incluye en sí mismo una mirada celebratoria, aprobatoria y 
prolongada del ojo interior sobre la realidad de la creación’. 


Contemplando al uno, el motor inmóvil de Aristóteles, llegamos a tener 
una visión de la realidad de la creación, el origen y la meta de todos 
nosotros, como Benedicto XVI comentó en 2010, al explicar que el ocio 
«requiere un enfoque: el encuentro con Aquel que es nuestro origen y 
meta», Esta concepción del ocio como contemplación forma parte de 
la tradición aristotélica de la ley natural del catolicismo. Aristóteles dis- 
tingue claramente entre el ocio y el trabajo, según el cual el trabajo es 
una actividad que realizamos principalmente por el dinero. El dinero es 
solo un medio, pero no un fin. Según Aristóteles, el juego también for- 
ma parte del trabajo, ya que quien trabaja también necesita relajarse del 
trabajo, y esto es lo que representa el juego. Jugar al fútbol, tomar un 
aperitivo con unos amigos o ver un vídeo son diferentes tipos de juego. 
Estas actividades son ampliamente interpretadas como actividades de 
ocio. Sin embargo, Aristóteles se refiere a ellas de forma diferente. Según 
él, forman parte del trabajo, ya que el sentido de todas estas actividades 
es la relajación. El ocio, en cambio, es una actividad que nos hace ver- 
daderamente humanos. Es una reflexión filosófica activa sobre en qué 
consiste realmente el mundo, que es algo que desconcierta a todos los 
humanos. Tal actividad nos hace casi divinos, ya que el origen de todo, 
el motor inmóvil, piensa permanentemente en estas cuestiones, y al 
hacerlo nos convertimos en criaturas casi divinas. Es esta tradición a la 
que se refieren Josef Pieper o el papa emérito Benedicto XVI’. 


Es este elemento esencial del ocio el que exige nuevas reflexiones, 
ya que el aspecto de la verdad inmutable se está volviendo inverosímil 
en la era del cambio de paradigma poshumano. Nos hemos alejado de 
la comprensión de una verdad inmutable. Esto no hace imposible 
mantener una idea católica del ocio, pero hace inverosímil afirmar una 


? Josef Pieper, Leisure: The Basis of Culture (South Bend: St. Augustine's Press, 
1998), 33. 

€ Benedicto XVI, Heart of the Christian Life, Thoughts on the Holy Mass (San 
Francisco: Ignatius Press, 2010). 

7 Edmund Colledge y James Walsh (trads.), Guigo the Carthusian, The Lad- 
der of Monks and Twelve Meditations, A Letter on the Contemplative Life (Kalama- 
zoo: Cistercian Publications, reimpresión, 1981). 
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comprensión tradicional del concepto. Debido a este desarrollo, la 
«naturaleza originalmente violenta de lo sagrado y de la propia vida 
social» se disolvió, como señala correctamente Vattimo. Al no existir 
una verdad fundacional y esencialista inmutable, ya no existe la posi- 
bilidad de reflexionar sobre esta entidad, pues ya no es plausible tal 
entidad inmutable. Esto lleva a la necesidad de reconsiderar la posibi- 
lidad del ocio tras el cambio de paradigma poshumano. 


Además, hay que reflexionar sobre el hecho de que el ocio, hoy en 
día, no es un término central dentro de los discursos públicos o 
académicos. El trabajo y la dignidad son conceptos mucho más cen- 
trales. Esto también se aplica a la Iglesia católica, como puede verse 
cuando el papa Francisco subraya explícitamente que «el trabajo es 
dignidad»*. Todos los seres humanos son iguales, porque todos po- 
seen la chispa divina, y para vivir una buena vida hay que trabajar, 
subraya explícitamente el papa Francisco: «Sin trabajo, se puede 
sobrevivir; pero para vivir, se necesita trabajar». 


Es esta autocomprensión la que debe ser equilibrada. El ocio debe 
tener el reconocimiento que merece. Los antiguos aristócratas griegos 
se avergonzaban de tener que demostrar a sus compañeros que ellos 
también tenían que trabajar. Reflexionar sobre nuestra propia condi- 
ción en el mundo es lo que nos hace capaces y lo que nos hace dudar. 
El ocio nos hace verdaderamente humanos. El ocio es una actividad 
que se realiza por sí misma, no por dinero, como ocurre con el trabajo. 
Sin embargo, el dinero es necesario para sobrevivir. Quien puede dedi- 
carse al ocio también demuestra un cierto rango social al hacerlo: soy 
económicamente independiente, no tengo que trabajar. El ocio, enten- 
dido de esta manera, es una excelente forma de alejarse de un clima 
social centrado principalmente en el trabajo. Al considerar este as- 
pecto social del ocio, brillan las razones por las que el ocio como acti- 
vidad intelectual, práctica y sensual que se ocupa de todas las cuestio- 
nes filosóficas fundamentales debería volver a tener relevancia social. 


Al mismo tiempo, un aspecto del ocio en este sentido se ha vuelto 
inverosímil con el cambio de paradigma poshumano. El hecho de que 


8 https://www.agensir.it/chiesa/2017/07/13/pope-francis-work-is-dignity- 
the-words-of-the-pope-ahead-of-the-visit-to-cagliari/ [consulta: 26-5-2020]. 
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todas las perspectivas sean interpretaciones implica una cierta duda 
sobre una explicación esencialista de la verdad. En consecuencia, el 
trabajo como actividad dedicada al objetivo de ganar dinero, y el ocio 
como actividad dedicada a la comprensión de la verdad en correspon- 
dencia con el mundo es una conceptualización categóricamente dua- 
lista, que también se ha vuelto inverosímil. Un compromiso herme- 
néutico con las ideas filosóficas se ha vuelto mucho más plausible. 
Leemos pensamientos filosóficos sobre el mundo, reflexionamos so- 
bre ellos y los aplicamos a situaciones de la vida real. De este modo, 
experimentamos las implicaciones de nuestras acciones, que ponen 
en tela de juicio nuestras ideas, de modo que pueden ser revisadas y 
modificadas. De esta manera, el ocio se convierte en una actividad que 
no es únicamente cognitiva y reflexiva, sino que se involucra más en 
una interacción dinámica entre la reflexión y la acción, entre la vita 
contemplativa y la vita activa. Una explicación contemporánea del ocio 
puede analizarse como un giro de la vita contemplativa y la vita activa. 


Estas ideas tienen consecuencias en muchos aspectos diferentes 
de nuestro mundo vital. Escuela viene de la palabra griega antigua 
oxoM (schole), que significa «ocio». Ir a la escuela es un privilegio. 
Hay que financiar las escuelas. La escuela permite a los jóvenes de- 
dicarse a actividades inútiles. Se aprende a manejar los números, las 
palabras y las artes. Cuando se aprende algo para trabajar en un 
empleo, entonces se hace formación profesional. Esta no debería ser 
la tarea del ocio o de la escuela en su sentido original. Por lo tanto, 
al reconsiderar el significado del ocio, también tenemos que recon- 
siderar cómo debe estructurarse la escuela. 


Lo mismo ocurre con el papel del ocio religioso. Aquí, las diferencias 
entre el papa Francisco y el papa emérito Benedicto XVI son notables. 
Mientras que el papa Francisco ha señalado que el trabajo (labor) es 
dignidad, el papa emérito Benedicto XVI subrayó que el ocio (otium) 
«requiere un enfoque: el encuentro con Aquel que es nuestro origen y 
nuestra meta». Jesús invita a todos: «¡Venid a mí todos los que estáis 
cansados y agobiados, y yo os daré descanso!» (Mt 11,28). El papa Fran- 
cisco señala la relevancia de la vita activa, mientras que el papa emérito 
Benedicto XVI atribuye más relevancia a la vita contemplativa. 


Entonces, ¿cómo puede ser el ocio religioso tras el cambio de para- 
digma poshumano? Por un lado, parece importante alejarse del trabajo 
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como centro de dignidad, y reintegrar la relevancia del ocio como una 
actividad no inmediatamente relacionada con la obtención de dinero. 
Por otro lado, el ocio ya no puede dedicarse únicamente a la contem- 
plación de la verdad, pues esa forma de entender el conocimiento ya 
no es plausible. ¿Tenemos que elegir entre uno de estos dos significa- 
dos del ocio? ¿Por qué no sería posible afirmar ambos significados al 
mismo tiempo? El hecho de tener que elegir entre las dos acepciones 
de ocio podría deberse simplemente a las restricciones lingúísticas y a 
las limitaciones de nuestro pensamiento. En este caso, el problema se- 
ría el lenguaje y no las reflexiones que acabamos de presentar. El ocio 
es una actividad importante y no se realiza principalmente para ganar 
dinero. El ocio es también un compromiso sensual, práctico e intelec- 
tual con las cuestiones filosóficas, por lo que los elementos contempla- 
tivos, creativos y de compromiso deben retorcerse. La schole poshuma- 
na incluye noiesis, poiesis y praxis. El ocio es central para artistas, 
políticos y filósofos. No debería haber diferencias entre pensar, actuar 
y crear. Todos estos procesos forman analogías estructurales. 


Esta comprensión revisada del ocio tiene importantes consecuen- 
cias para el ocio religioso. Ya no puede ser una mera contemplación de 
la verdad, un retorno al uno o un descanso en Dios. Todos estos ele- 
mentos siguen siendo importantes, pero deben estar equilibrados e 
integrados con la poiesis y la praxis. El ocio religioso seguirá siendo 
una actividad que no se preocupa por ganar dinero. Además, tendrá 
en cuenta la contingencia de todas las percepciones y reflexiones, y la 
necesidad de un equilibrio continuo entre noiesis, poiesis y praxis. El 
ocio católico puede significar entonces reflexionar sobre la virtud del 
amor y su significado en diversas situaciones, practicar el amor en la 
propia vita activa y encarnar la virtud del amor en las propias creacio- 
nes artísticas sin poder formular explícita, analítica y concretamente 
lo que el amor representa, significa e implica. En una situación deter- 
minada, puede ser posible poseer una conciencia encarnada de que se 
ha actuado por amor. Luego, se intenta conceptualizar lo que este 
amor significa conceptualmente, y resulta imposible hacerlo. Basán- 
dose en el cambio de paradigma poshumano, sigue existiendo un tipo 
de escepticismo, lo que significa que la certeza infalible en la existen- 
cia de Dios no puede realizarse. Se necesita una reflexión contempla- 
tiva y una aplicación reflexiva de las propias contemplaciones, pero 
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estas no se dirigen a percepciones proposicionales inmutables, sino 
simplemente a puntos nodales contingentes o a respuestas que pue- 
den representar directrices útiles para el mundo de la vida. 


La idea más importante de estas reflexiones es que el proceso de debi- 
litamiento ontológico poshumano conduce al perspectivismo y a la aper- 
tura a los demás, lo que significa que cualquier religión que exija violar o 
hacer daño a los demás ya no puede considerarse plausible, un énfasis 
clave de la teología de la encarnación. Al mismo tiempo, ya no hay 
una buena razón para rechazar las religiones. Lo único que ocurre es 
que hay que abandonar la violencia que antes se relacionaba con lo sa- 
grado. Lo que queda es una apertura hacia otras perspectivas no funda- 
cionales con respecto a las que hay que mantener una apertura, es decir, 
una apertura para las discusiones. Si alguien está abierto a la discusión, 
no hay necesidad de excluir al otro. ¿Hay límites a lo que es legítimo en 
una discusión? ¿Tiene que ser un discurso racional? No hay un solo tipo 
de racionalidad. Hay diferentes formas de pensamiento coherente. ¿Una 
determinada violencia lingüística excluye a alguien del campo discursi- 
vo? No es una pregunta fácil y no hay una respuesta definitiva. Esto es lo 
que implica el perspectivismo. La necesidad de cuestionar y replantear 
las ideas más preciadas. Incluso si uno tiene un punto nodal contingente 
al que se aferra, sigue existiendo la necesidad de reinterpretar el signifi- 
cado de esta percepción, por ejemplo, en el caso de la filosofía católica 
débil de Vattimo, el ocio podría significar reconsiderar las implicaciones 
de la virtud del amor, y aplicarlas en el mundo de la vida. Al mismo 
tiempo, se está abandonando el enfoque primario del trabajo como dig- 
nidad. La primacía aristocrática del ocio de la Antigüedad griega y roma- 
na tendrá que reintegrarse en nuestra cultura. Esto, sin embargo, no 
significa una vuelta a la Antigúedad, sino que implica una reintegración 
retorcida del ocio en nuestra cultura. El ocio poshumano no es una acti- 
vidad centrada en la obtención de dinero, pero al mismo tiempo tampo- 
co es únicamente una actividad contemplativa. Es contemplación más 
una vita activa contemplativa, que puede interpretarse como un tipo de 
mindfulness, una forma de vivir una teología encarnada. Tras el cambio de 
paradigma poshumano, el ocio es una actividad en la que los momentos 
contemplativos o la noiesis se engarzan con una vita activa consciente, 
que puede consistir tanto en poiesis como en praxis. 


(Traducido del inglés por José Pérez Escobar) 
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CÓMO LA IGLESIA EN LÍNEA DURANTE 
LA PANDEMIA DE LA COVID-19 CREÓ UN ESPACIO 
PARA UNA VISIÓN POSHUMANA DEL MUNDO 


l poshumanismo sostiene que la humanidad se encuentra en un 

estado evolutivo de existencia, y que la forma humana es sim- 
plemente una de las muchas etapas de un proceso evolutivo impul- 
sado por la tecnología hacia una mayor trascendencia. En este artícu- 
lo sostengo que las narrativas de la religión-tecnología y del ser 
humano-tecnología reflejan estrechamente, y están conectadas, con 
las versiones dominantes del poshumanismo presentadas en los me- 
dios de comunicación populares. Al reflexionar sobre estos dos con- 
juntos de marcos narrativos, a través del lenguaje utilizado por los 
grupos religiosos para justificar su adopción de la tecnología duran- 
te la pandemia de la COVID-19, muestro cómo los debates actuales 
sobre religión-tecnología se basan en discursos más amplios sobre la 
naturaleza de la humanidad y la tecnología en el mundo creado. 


unque se considera un enfoque filosófico y una visión del 
mundo relativamente nuevos, se puede argumentar que 
las raíces del poshumanismo conectan con debates esta- 
blecidos desde hace tiempo sobre la relación entre reli- 
gión y tecnología. Aquí sugiero que la tecnología digital contempo- 
ránea puede verse a través de una de las tres narrativas religiosas y 


* HEDI A. CAMPBELL es profesora de Comunicación en la Universidad de 
Texas AGM, y directora de Network for New Media, Religion & Digital Culture 
Studies. Es autora de numerosos artículos y libros, entre los que destacamos 
When Religion Meets New Media (Routledge 2010), Digital Religion (Routledge 
2013) y Networked Theology (Baker Academic 2016). 
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una de las tres narrativas tecnológicas. Argumento que los ideales 
que presenta cada conjunto de narrativas se evocan a menudo en el 
discurso popular sobre la tecnología en la sociedad contemporánea. 
Al conectar estos dos conjuntos de narrativas y sus marcos de traba- 
jo anteriores, intento mostrar cómo los debates actuales sobre la tec- 
nología que han surgido en torno al uso tecnológico por parte de los 
grupos religiosos durante la pandemia de la COVID-19 crean una 
plataforma para la promoción de creencias poshumanas. Sugiero 
que es importante que los grupos religiosos sean conscientes de los 
marcos anteriores sobre la interrelación de la tecnología, la humani- 
dad y la religión. 


Definición del poshumanismo 


El poshumanismo es un término que se ha entendido de diversas 
maneras, desde ser un punto de vista filosófico hasta describir un 
estado emergente del ser o un objetivo. En mi trabajo, he definido el 
poshumanismo como «una ideología que prevé el derrocamiento de 
un mundo centrado en el ser humano, para dar cabida a nuevas 
formas de humanidad tecnológicamente mejoradas»!. Esta ideología 
afirma que la humanidad se encuentra en un estado evolutivo de la 
existencia y que la forma humana es simplemente una etapa de un 
proceso evolutivo más largo, impulsado por los avances tecnológi- 
cos. Considero que el poshumanismo es una ideología que prevé el 
eventual derrocamiento de un mundo centrado en el ser humano, 
para dar cabida a nuevas versiones tecnológicamente mejoradas de 
la humanidad o de los seres. Como tal, esta noción de lo poshumano 
desafía los debates teológicos tradicionales sobre la naturaleza de la 
humanidad. Así, el poshumanismo presenta una 


visión única del mundo que considera que la humanidad evolucio- 
na hacia un nuevo estado de existencia, en el que la forma humana 
es simplemente una etapa de un proceso evolutivo impulsado por 
los avances tecnológicos”. 


' Heidi Campbell, «Posthuman», en Heidi Campbell y Heather Looy (eds.), 
The Science and Religion Primer (Grand Rapids: Baker Academic, 2009), 177. 


2 Campbell, «Posthuman», 178. 
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Narrativas sobre la relación entre religión y tecnología 


Existe una larga tradición de comparar la tecnología con las cua- 
lidades espirituales. Con el auge de los ordenadores e internet, se ha 
reforzado la tendencia a equiparar el compromiso tecnológico con 
las actividades religiosas. Este equívoco sitúa a la tecnología en una 
posición única con la religión, que puede crear tanto una relación de 
apoyo como de adversidad entre ambas. Por ejemplo, este fue el 
caso del lanzamiento del iPhone original en 2007, que llegó a ser 
conocido en internet y en la prensa como el «Jesus Phone» en el 
tiempo previo a su lanzamiento?. En nuestro caso, usamos el lengua- 
je y el simbolismo religiosos para crear un relato sobre la relación 
entre religión y tecnologías. Cuento con tres relatos diferentes que 
proporcionan una visión sobre los marcos espirituales diversos de la 
relación humana con la tecnología: a) la tecnología ofrece la reden- 
ción y unas cualidades casi divinas; b) la tecnología se considera a sí 
misma como una fuerza divina o espiritual, o c) la tecnología ofrece 
a los seres humanos una experiencia mágica o religiosa. 


La tecnología ofrece la redención a los seres humanos 


El primer relato sugiere que la humanidad se convierte en seme- 
jante a Dios al abrazar la tecnología. Esta llega a identificarse con 
la idea de trascendencia, de manera que su uso ofrece un acceso a la 
salvación y la redención de la dureza del mundo y las limitaciones 
de la humanidad. La tecnología se presenta así con un componente 
escatológico, a saber, puede hacer retornar a la humanidad a su es- 
tado de perfección original. Esto es evocado en la obra de David 
Noble sobre la historia de la empresa tecnológica a la que llama la 
«religión de la tecnología»*, porque ve en ella un intento de recon- 
quistar cierto sentido perdido de la divinidad, del significado y del 
control sobre el mundo. Este relato enmarca la tecnología como una 
forma de salvación, que posee cualidades redentoras, y tiene el po- 


> Campbell y La Pastina, «How the I-Phone Became Divine», New Media & 
Society (2010). 

* David E Noble, The Religion of Technology: The Divinity of Man and the Spirit 
of Invention (Nueva York: Penguin, 1999). 
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tencial de hacer retornar a la humanidad a un estado de pureza en el 
que poseía el poder divino. Sin embargo, como sugiere Noble, este 
mito se basa en una falsa premisa: la humanidad se engaña al pensar 
que la tecnología le proporcionará unos poderes perdidos que nun- 
ca ha poseído de hecho. 


La tecnología como una fuerza divina-espiritual 


En este relato, es la tecnología misma la que se ve como una fuerza 
divina o espiritual. En esta narrativa, las tecnologías digitales son he- 
rramientas imbuidas con cualidades mitológicas y mágicas. Esto se 
remonta a tiempos antiguos, cuando las tecnologías creadas presen- 
taban a la humanidad con poderes divinos de creación y comunica- 
ción. Erik Davis lo llama el mito de la «techgnosis», en el que las 
tecnologías de la comunicación y las digitales aparecen como fuerzas 
mágicas que nos ofrecen poderes divinos místicos. Aquí la tecnología 
se antropomorfiza a menudo, al presentarse como una fuerza espiri- 
tual que empodera y guía a la humanidad al logro de nuevas posibi- 
lidades y poderes. Como afirma Davis, «el hecho de que la tecnología 
haya catalizado la búsqueda de tantas almas sugiere la función tan 
endiablada y ágil que desempeña en el despliegue mutuo de nosotros 
mismos en el mundo»”. Este relato sugiere que la tecnología misma 
es un dios que debe ser venerado. 


El uso de la tecnología ofrece a los seres humanos 
una experiencia religiosa 


Esta narrativa afirma que el uso de la tecnología se basa en un sis- 
tema de creencias que sugiere que puede desempeñar un papel reli- 
gioso en la sociedad. El compromiso con la tecnología facilita una 
forma de religión implícita, en la que nuestras prácticas y creencias 
en torno a la tecnología se asemejan mucho al papel que desempeña 
la religión en la sociedad. La tecnología crea estructuras sociales, un 
sentido de propósito y conexión con algo más grande que la existen- 
cia humana normal. William Stahl lo describió como el mito del 


? Erik Davis, Techgnosis (Nueva York: Harmony Books, 1998), 335. 
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«misticismo tecnológico» o «la fe en la eficacia universal de la tecno- 
logia»®. El mito del misticismo tecnológico enmarca la tecnología co- 
mo algo mágico, y a menudo no reconoce las limitaciones reales tan- 
to de la tecnología como de sus usuarios humanos. Estos relatos 
ofrecen diferentes perspectivas sobre la relación entre la religión y la 
tecnología. Estas narrativas también conectan con, y en algunos casos 
parecen hacerse eco de, otra serie de historias contadas por los pos- 
humanistas sobre la relación entre la humanidad y la tecnología. 


Enfoques poshumanos sobre la tecnología en la cultura humana 


El uso del simbolismo y del lenguaje religioso no es exclusivo de 
los creyentes; de hecho, gran parte del discurso sobre las posibilida- 
des del poshumanismo lleva consigo un fuerte tono religioso. Los 
poshumanistas suelen pertenecer a una de las tres categorías que 
demuestran diferentes concepciones sobre la conexión y el com- 
promiso de la humanidad con la tecnología. Estas posiciones son 
descritas por David Roden como poshumanismo crítico, transhu- 
manismo y poshumanismo especulativo”. Si bien cada una de estas 
posiciones entiende la naturaleza de la relación humanidad-tecnolo- 
gía de forma diferente, todas coinciden en afirmar que es inevitable 
un futuro poshumano. Como mostraré más adelante, estas estrate- 
gias retóricas a menudo reflejan los argumentos empleados en otros 
sectores de la sociedad contemporánea para justificar y promover el 
compromiso con la tecnología en la vida cotidiana. 


El marco cultivado por la tecnología: 
El cultivo digital en línea da forma a la humanidad 


Un marco promovido dentro del discurso poshumano hace hin- 
capié en que la innovación tecnológica ha creado una cultura que 


% William Stahl, God and the Chip: Religion and the Culture of Technology (Wa- 
terloo, ON: Wilfred Laurier University Press, 1999), 13. 

7 David Roden, Posthuman Life: Philosophy at the Edge of the Human (Nueva 
York: Routledge, 2015). 
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nos empuja hacia un futuro en el que la forma humana acabará 
dando paso a una nueva existencia mediada por la tecnología. Esta 
narrativa no solo llama la atención sobre la necesidad humana per- 
cibida de abrazar la tecnología, sino que postula la experimentación 
tecnológica como base para entender nuestro mundo humano en 
evolución. Roden lo describe como «poshumanismo crítico», que 
destrona al sujeto humano como forma de vida central en nuestro 
mundo*. El poshumanismo crítico privilegia el surgimiento de for- 
mas tecnológicas. 


A esto lo llamo el marco «cultivado por la tecnología» porque 
presenta a la tecnología como el miembro superior en la relación 
humanidad-tecnología. La poshumanidad se explica mejor median- 
te la adopción de tecnologías emergentes cuyos valores darán forma 
a nuestro futuro. Al priorizar el papel y la influencia de las tecnolo- 
gías emergentes en la sociedad, el marco cultivado por la tecnología 
sugiere que la mejor manera de comprender la humanidad dentro 
de la cultura de internet es adoptando las tecnologías de red y el 
espacio digital único y las estructuras sociales que crean. Este marco 
destaca la forma en que las tecnologías han reestructurado nuestras 
realidades sociales y nuestra vida cotidiana. 


El marco de la mejora humana: Adaptación de la humanidad 
y de lo que no está conectado a la tecnología en línea 


Otra categoría poshumana que enmarca la evolución de la huma- 
nidad como aumentada por la tecnología afirma que abrazar una 
realidad poshumana comienza con la evaluación de nuestro estado 
humano actual y su redefinición. Roden describe esta posición co- 
mo «narrativa transhumanista»”. El transhumanismo hace hincapié 
en cómo las mejoras tecnológicas pueden ayudar y hacer avanzar las 
capacidades humanas positivamente. Desde esta perspectiva, el ob- 
jetivo es llegar a ser poshumano, lo que elimina la definitiva enfer- 
medad y debilidad humana: la muerte. En este enfoque, lo transhu- 
mano es visto como una etapa en el viaje de ser humano hasta 


8 Roden, Posthuman Life, Introduction. 
2 Tbíd., Introduction. 
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convertirse en poshumano. Esto sugiere que estamos dejando de 
lado la centralidad de la forma humana tradicional para dar cabida 
a una especie más evolucionada y mejorada gracias a las innovacio- 
nes tecnológicas. En resumen, los transhumanistas creen en el dere- 
cho moral a prolongar la vida, a mejorar las capacidades mentales y 
físicas, y a adoptar cualquier tecnología que ayude a estos avances. 


Lo describo como el marco «humano mejorado», que pone de 
relieve las oportunidades que ofrecen las nuevas tecnologías para 
ampliar las capacidades humanas. El marco «humano mejorado» 
promueve enérgicamente la adopción de las nuevas tecnologías, ba- 
sándose en el razonamiento de que se hace para mejorar la humani- 
dad. Los seres humanos están llamados a adoptar la tecnología por- 
que sus posibilidades únicas los liberan de los límites de la condición 
humana. Este marco insiste en que reconozcamos el hecho de que el 
estado humano ya está siendo mejorado por la tecnología. 


El marco híbrido humano-tecnológico: La fusión 
de la humanidad y la tecnología en línea y sin conexión 


Roden llama a la tercera categoría «poshumanismo especulati- 
vo»*. Aunque el poshumanismo especulativo se opone al pensa- 
miento centrado en el ser humano sobre la tecnología, también en- 
tiende que cualquier forma de «singularidad tecnológica» alcanzada 
debe considerarse como un descendiente de los humanos actuales. 
Esta postura cree que la tecnología mejorará los atributos humanos 
en direcciones imprevistas. Se acepta que los poshumanos «surgirán 
a través de una descendencia biológica modificada» y que, sin em- 
bargo, se considerarán «extensiones recursivas de las tecnologías de 
IA»!!. Esta concepción ve la poshumanidad venidera claramente co- 
mo una forma híbrida, que porta características de los predecesores 
humanos, al tiempo que existe en una forma tecnológica radical- 
mente nueva. Roden dice que los poshumanistas especulativos pre- 
vén un futuro en el que existirá una variedad de formas poshumanas 


10 Ibídem. 
1 Tbíd., 22. 
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únicas, a medida que la humanidad se desdibuja mediante una re- 
encarnación en nuevas formas tecnológicas. 


Lo describo como el marco «híbrido humano-tecnología». Sin em- 
bargo, este nuevo híbrido humano-tecnológico no representa necesa- 
riamente una integración equitativa de ambos. Hace hincapié en có- 
mo las diversas características de la humanidad y la tecnología 
pueden interrelacionarse e influirse mutuamente, creando no solo 
una nueva relación, sino potencialmente una nueva existencia cultu- 
ral. El marco del «híbrido humano-tecnológico» crea un nuevo esta- 
do intermedio, en el que los recuerdos o indicios de humanidad pue- 
den perdurar en un estado de ser tecnológicamente transformado. 


Estudio de caso: Cómo el uso y la visión de la tecnología 
por parte de la Iglesia durante la pandemia de la COVID-19 
revelan un cambio hacia el pensamiento poshumano 


En 2020, el mundo se enfrentó a una nueva enfermedad que ha 
afectado a más de 2,5 millones de estadounidenses y a 9,5 millones 
de personas en todo el mundo, con el resultado de casi 500000 
muertes, de las cuales el 25% se produjeron en Estados Unidos. La 
pandemia mundial de la COVID-19 ha sido algo más que una pan- 
demia internacional. En muchos aspectos, ha suscitado importantes 
debates y preguntas sobre la percepción pública de la humanidad, la 
tecnología y la religión en la sociedad contemporánea que hablan de 
los temas señalados anteriormente. 


Varios filósofos y pensadores de la tecnología han argumentado 
que los acontecimientos y las respuestas públicas relacionadas con la 
pandemia han originado un momento importante, que nos acerca a 
la poshumanización de nuestra cultura. Mario Gabriele proclamó en 
un popular blog de tecnología en línea que «el coronavirus ha ace- 
lerado la era poshumana»!?. Con esto queria decir que la crisis sani- 


12 Mario Gabriele, «The Corona Virus has Hastened the Posthuman Era», 
TechCrunch.com, 1 de junio de 2020, en https://www.google.com/amp/s/tech- 
crunch.com/2020/06/01/the-coronavirus-has-hastened-the-post-human-era/ 
amp/ [consulta: 16-6-2020]. 
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taria provocada por el virus ha conducido a una crisis económica y 
a una desestabilización social que, en conjunto, ponen de manifiesto 
un movimiento cultural hacia un cambio en la comprensión de la 
naturaleza de la humanidad en nuestros días. Aquí me gustaría re- 
flexionar brevemente sobre el argumento de Gabriele acerca de la 
identidad, considerando cómo los acontecimientos relacionados 
con las negociaciones de las instituciones religiosas con la tecnología 
en este momento sugieren un cambio en la comprensión de la iden- 
tidad humana que se alinea con ciertas posiciones poshumanas ex- 
puestas anteriormente. 


Debido a que muchos países cerraron sus fronteras y prohibieron 
las reuniones públicas para combatir la propagación del virus, cien- 
tos de iglesias y lugares de culto se vieron obligados a cerrar sus 
puertas y a buscar formas alternativas de celebrar los servicios. La 
respuesta común durante la pandemia en América fue que las igle- 
sias cristianas optaran por soluciones basadas en la tecnología. Esto 
significó traducir rápidamente prácticas largamente establecidas y 
encarnadas, como la oración comunitaria, el culto y las comidas de 
celebración, en prácticas mediáticas que pudieran tener realizarse en 
plataformas digitales como Facebook, YouTube o Zoom. 


Una serie de encuestas realizadas en la primavera de 2020 me- 
diante la colaboración de grupos de consultoría eclesiástica estadou- 
nidense descubrió que la mayoría de las iglesias pasaron de los ser- 
vicios sin conexión a los servicios en línea durante la pandemia por 
necesidad. Facilitar el culto religioso en línea fue una experiencia 
nueva para la mayoría de los pastores encuestados. Muchos de estos 
afirmaron que antes se habrían descrito como tecnológicamente re- 
ticentes al uso de la tecnología digital en sus servicios religiosos. Sin 
embargo, las políticas de distanciamiento social y la centralidad del 
evento semanal para la mayoría de las iglesias los empujaron a rei- 
maginar la iglesia como una experiencia mediática”. 


1 Andrew MacDonald, Ed Stetzer y Todd Wilson (14 de abril de 2020). 
«How Church leaders are responding to the challenge of COVID-19», CO- 
VID-19 Church Survey Summary Report: 2nd Round Survey, 14 de abril de 
2020, en https://exponential.org/resource-ebooks/response-to-covid-19/ [con- 
sulta: 16-6-2020]. 


Concilium 3/53 365 


HEIDI A. CAMPBELL 


Desde mediados de la década de 1990, he estudiado cómo las 
comunidades religiosas respondieron y se adaptaron al entonces 
nuevo fenómeno cultural de internet. Al igual que ocurre con la in- 
troducción de cualquier nuevo medio de comunicación, internet 
suscitó una serie de respuestas, desde quienes alababan a rabiar esta 
innovación y pedían a los grupos religiosos que aprovecharan su 
potencial hasta quienes advertían de las posibles amenazas que su- 
ponía para los valores religiosos y pedían su rechazo. La evolución 
hacia un culto distanciado e incorpóreo marcó un momento impor- 
tante para las iglesias cristianas y las instituciones religiosas, ya que 
las críticas anteriores sobre los valores problemáticos de la tecnolo- 
gía se dejaron de lado en favor de la aceptación y el elogio de los 
medios digitales para cumplir los propósitos de Dios. Esta posición 
promueve la narrativa de que la tecnología puede ofrecer a los hu- 
manos una experiencia religiosa. Los medios digitales cumplen una 
función religiosa en este contexto, ya que permiten a los seres huma- 
nos no solo conectarse con otros a través de las distancias; también 
les aporta la experiencia de formar parte de la idea mística del cuer- 
po de Cristo, que trasciende el tiempo y el espacio. Practicar la reli- 
gión en línea plantea, pues, una pregunta importante: «¿Qué parte 
de la religión necesita realmente ser encarnada?». Cuando las igle- 
sias pasan de las comunidades presenciales a las en línea, surge la 
pregunta: «¿Necesita la religión ser encarnada para ser auténtica?». 
En una época en la que no se permite que la gente se reúna, el pro- 
pio propósito y definición de la religión se pone en cuestión. 


Esta tendencia refleja lo que Gabriele describe como la compren- 
sión transicional de la identidad, que se libera de las limitaciones 
espacio-temporales de la encarnación humana. El traslado forzoso 
de personas a una existencia físicamente distanciada durante la pan- 
demia fue aceptado por muchas comunidades religiosas. Su acepta- 
ción y adaptación a una nueva realidad impulsada por la tecnología 
sugiere que estos grupos religiosos aceptaron, al menos durante un 
tiempo, que la humanidad puede comunicarse de verdad, y que el 
yo puede estar mediado por la tecnología. Esta postura sugiere un 
acuerdo, aunque quizá involuntario, con la idea de Gabriele de có- 
mo la pandemia refleja una nueva comprensión de la identidad hu- 
mana. Como él mismo afirma: 
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El cambio a un mundo encerrado ha acelerado la aceptación de 
la identidad como algo distinto del cuerpo físico o el lugar. Segui- 
mos queriendo comunicarnos, socializar y jugar durante este tiem- 
po, pero solo tenemos una versión digital que ofrecer. Estas limita- 
ciones están forzando nuevas expresiones de la personalidad’. 


Nos permite transgredir los límites espacio-temporales del mundo 
natural, construir relaciones y encontrar una comunidad más allá de 
nuestra forma corporal humana. La aceptación y el abrazo de la reli- 
gión o la iglesia en línea, por lo tanto, refleja las creencias en la posi- 
ción «poshumanista crítica» que busca cambiar la atención de la rei- 
vindicación de que el sujeto humano sea la forma de vida central. El 
poshumanismo crítico alaba el abrazo de una existencia tecnológica- 
mente mediada. La tecnología digital es el puente que nos conecta 
no solo con los demás fuera del mundo físico, sino con nuestro fu- 
turo poshumano. A medida que la tecnología nos permite transgre- 
dir los límites espacio-temporales del mundo natural, descubrimos 
que somos nosotros mismos y las relaciones los que podremos ir 
más allá de nuestra forma corporal humana. Esto también ejemplifi- 
ca el «marco cultivado por la tecnología», en el que la tecnología nos 
abre una nueva forma de ser superior a nuestra limitada existencia 
humana. Aquí se presta atención a los medios digitales emergentes 
para permitirnos una experiencia más plena del mundo. Se da prio- 
ridad a la adaptación de los seres humanos a la tecnología y al po- 
tencial superior que ofrece y fomenta la adopción de tecnologías 
basadas en la red que nos abren proféticamente una nueva realidad 
social. 


Conclusión 


Esta reflexión sobre las justificaciones que las iglesias han utiliza- 
do durante la pandemia para enmarcar sus motivaciones para pasar 
rápidamente del culto fuera de línea al culto en línea tiene en su 
interior afirmaciones clave que enlazan con la argumentación pos- 
humana sobre la relación humana con la tecnología. Al justificar su 
paso de una forma de culto encarnada a una forma de culto mediada 


14 Gabriele, «The Corona Virus Has Hastened». 
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e incorpórea, promueven involuntariamente una posición poshu- 
manista crítica. Se trata de una perspectiva que fomenta la asimila- 
ción del ser humano con la tecnología y privilegia la mejora tecno- 
lógica sobre la mera existencia física. El hecho de que los líderes 
eclesiásticos adopten rápidamente los medios digitales como herra- 
mienta para ayudarles a trascender la limitación física y social im- 
puesta por el bloqueo de la pandemia les abre la puerta a adoptar un 
marco de «cultivo tecnológico», en el que la tecnología no se ve 
simplemente como una ayuda, sino como una forma de realizar más 
plenamente el potencial de la humanidad. Aunque la mayoría de los 
pastores describirían su adopción de internet durante esta época co- 
mo un simple movimiento utilitario, hay que reconocer que su 
adopción, a menudo incuestionable, de la tecnología refleja el razo- 
namiento utilizado por los poshumanistas críticos para fomentar el 
movimiento hacia una nueva realidad humana tecnológicamente 
mejorada. 


Este movimiento también demuestra cómo la tecnología está ofre- 
ciendo a los humanos una experiencia religiosa. El precipitado paso 
de la iglesia offline a la online muestra que la religión contemporánea 
ve y trata el acto de culto semanal como la actividad central y la ex- 
presión de la fe. Enmarca la religión como algo basado en el evento 
y la experiencia, y en este momento solo con la ayuda de la tecnolo- 
gía se puede realizar el núcleo del cristianismo. Esta postura anima 
a los grupos religiosos a adoptar la tecnología para crear una nueva 
cultura religiosa que satisfaga las necesidades espirituales de las di- 
versas poblaciones tanto durante como después de los cierres de la 
pandemia. Sugiere que la Iglesia es más fuerte cuando adopta las 
tecnologías como parte de sus prácticas religiosas. Promueve la reli- 
gión mediada por encima de la encarnada como la expresión más 
sólida y versátil de la religión vivida en una sociedad en red. Lo que 
también muestra es que la defensa religiosa de los medios digitales 
se alinea con los argumentos centrales y usa las mismas narrativas 
sobre la tecnología que utilizan las diferentes categorías del poshu- 
manismo. Esto no quiere decir que todas las iglesias que utilizan la 
tecnología o los líderes eclesiásticos que abogan por la integración 
de los medios digitales para ampliar su trabajo adopten una visión 
poshumana del mundo. Pero lo que sí revela es que los numerosos 
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argumentos generales a favor de la tecnología esgrimidos por los 
individuos de la cultura contemporánea tienen en su interior nú- 
cleos de reivindicación sobre los que se puede construir y defender 
una posición poshumana. 


El propósito de este artículo es mostrar una serie de narrativas 
clave sobre la relación entre religión-tecnología y tecnología-religión 
que a menudo se emplean sin saberlo al defender la tecnología y que 
pueden abrir un espacio para la promoción de un futuro poshuma- 
no. Sugiero que los líderes y grupos religiosos deben ser especial- 
mente conscientes de estas posibilidades discursivas para ofrecer 
una respuesta más matizada a la tecnología que se ajuste más a sus 
ideas teológicas sobre lo que significa ser humano. De lo contrario, 
puede darse una apropiación de sus palabras y su trabajo con fines 
y propósitos no deseados que desestabilicen la posición de la huma- 
nidad en nuestro mundo cada vez más tecnificado. 


(Traducido del inglés por José Pérez Escobar) 


Concilium 3/57 369 


Andrea Vicini * 


EL POSHUMANISMO EN LA CULTURA POPULAR: 
DESAFÍOS EN CURSO 


ii creciente presencia del poshumanismo en la cultura contem- 
poránea puede rastrearse en sus múltiples formas. Tras ejem- 
plificar este carácter omnipresente y algunas de sus manifestacio- 
nes, se destacan algunas preocupaciones éticas que se centran en el 
agente moral poshumano, en el riesgo de escapismo y en la con- 
fianza incuestionable en la tecnología y sus promesas. Además, la 
evaluación crítica se centra en las posibles aportaciones poshuma- 
nas beneficiosas, al potenciar un cuestionamiento selectivo del hu- 
manismo, así como en las lamentables pérdida; en particular, la 
encarnación humana y social, que son fundamentales en la expe- 
riencia cristiana configurada por la Encarnación. 


on Michael Hauskeller y sus colegas se puede afirmar que 
«[...] la idea de lo poshumano y lo que significa, es decir, la 
superación de la condición humana, se está imponiendo 
rápidamente y se ha asegurado un lugar bien establecido en 
nuestra imaginación cultural»'. Los defensores explícitos del poshu- 


* ANDREA VICINI, S.J., es doctor en Medicina, Filosofía y Teología. Ocupa la 
cátedra Michael P. Walsh de Bioética en el Departamento de Teología del Boston 
College. Sus intereses de investigación y publicaciones incluyen la bioética 
teológica, la salud pública mundial, las nuevas biotecnologías, las cuestiones 
medioambientales y la ética teológica fundamental. 

Dirección: Boston College, Theology Department, 140 Commonwealth Ave- 
nue, Chestnut Hill, MA 02467 (Estados Unidos). Correo electrónico: andrea. 
vicini@bc.edu 

1 Michael Hauskeller, Thomas D. Philbeck y Curtis D. Carbonell, «Posthu- 
manism in Film and Television», en Michael Hauskeller, Thomas D. Philbeck y 
Curtis D. Carbonell (eds.), The Palgrave Handbook of Posthumanism in Film and 
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manismo pertenecen a un grupo limitado pero creciente. Las ideas y 
actitudes poshumanas van más allá de los círculos filosóficos, cien- 
tíficos y políticos de los devotos del poshumanismo. De ahí que la 
presencia poshumanista en el imaginario cultural, y en sus produc- 
ciones, nos exija explorar brevemente ejemplos, señalar algunas 
preocupaciones éticas y, finalmente, articular un análisis crítico que 
considere las ganancias y las pérdidas. 


|. El poshumanismo y su presencia popular 


El poshumanismo invita o, para algunos, incluso insta a la huma- 
nidad a reconsiderar, revisar y modificar lo que significa ser humano 
y avanzar decididamente hacia una nueva comprensión de nuestra 
humanidad. Por lo tanto, para el poshumanismo la condición huma- 
na está en flujo, y fluctuar se considera tanto la norma como la meta. 
Como expresión de su enfoque filosófico específico, el poshumanis- 
mo desafía cualquier encuadre estable y constante de lo que significa 
ser humano, ya sea en su dimensión descriptiva o normativa. 


La apertura a lo que la humanidad puede y debe llegar a ser es el 
rasgo dominante del poshumanismo. Destaca la ausencia de crite- 
rios para definir lo que podrían ser parámetros limitantes respecto a 
lo que se espera. Esta dimensión abierta del poshumanismo atrae y 
fascina a sus defensores por la novedad radical y plural que fomenta 
y abraza. La humanidad se convierte en una serie de posibilidades 
múltiples, quizá infinitas, de colores y matices que la paleta de un 
artista hace posible. El poshumanismo potencia una variedad ilimi- 


Television (Londres: Palgrave Macmillan, 2015), 1-7, aquí 1. Además, «el prefijo 
“pos-” no indica una advertencia apocalíptica, sino que señala una nueva forma 
de pensar, un estímulo para ir más allá de una perspectiva humanista y abando- 
nar un discurso social y una visión del mundo fundamentalmente centrada en 
lo humano». Filippo Menga y Dominic Davies, «Apocalypse Yesterday: Posthu- 
manism and Comics in the Anthropocene», Environment and Planning E: Nature 
and Space 3 (2020) 663-687, aquí 663. Para ver ejemplos, cf. Kim Toffoletti, 
Cyborgs and Barbie Dolls: Feminism, Popular Culture and the Posthuman Body 
(Londres: I. B. Tauris, 2007). Véase también Robert M. Geraci, «The Popular 
Appeal of Apocalyptic Al», Zygon 45 (2010) 1003-1020. 
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tada de cambios en lo que significa ser humano. A cualquiera que se 
sienta atrapado en su propia humanidad, el poshumanismo le pro- 
pone una salida, un escape y una alternativa. 


El poshumanismo depende de una tecnología percibida como ili- 
mitada, que pretende manipular la vida y el cosmos para realizar fu- 
turos ecológicos, tecnológicos y fantásticos. Paradójicamente, abrazar 
el poshumanismo parece reforzar lo excepcional del Antropoceno al 
añadirle un nuevo giro que amplía aún más la arrogancia tecnológica 
hecha por el hombre dentro del cosmos, con el objetivo de lo que sus 
defensores perciben como utopía y sus detractores como distopía. 


Curiosamente, en los últimos años, los defensores del poshuma- 
nismo —ya sea en la literatura y otros medios de comunicación o en 
la filosofía— han abrazado el poshumanismo como una nueva for- 
ma de estar en la naturaleza, con una preocupación por la sostenibi- 
lidad en la actual crisis medioambiental que vive la humanidad. Sin 
embargo, lo que parece estar ausente es la evaluación crítica de la 
tecnología, que podría no ser necesariamente la solución a los actua- 
les desafíos medioambientales, ni siquiera en el caso de los poshu- 
manos. Es más, los abusos tecnológicos dirigidos por el ser humano 
tienen importantes responsabilidades por haber contribuido a cau- 
sar la actual crisis medioambiental y por no haber aportado aún las 
soluciones esperadas y previstas. 


Centrándonos en la producción cultural popular, y considerando 
los diferentes grupos de edad, nos damos cuenta de las diversas for- 
mas en las que el poshumanismo se involucra en la imaginación y 
aborda las expectativas, las dificultades y los anhelos. 


1. Literatura 


Los cuentos poshumanos dirigidos a los niños permiten a sus lec- 
tores identificarse con los animales, convirtiéndose en ellos, explo- 
rando su pertenencia a la naturaleza de formas inesperadas, normal- 
mente excluidas para los humanos. Para Maija-Lisa Harju y Dawn 
Rouse, más allá de alimentar la fantasía de los niños, estos cuentos 
señalan las formas en que la humanidad debe cambiar, si aspira a 
tener una oportunidad de sobrevivir a los cambios medioambienta- 
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les y tecnológicos que se avecinan?. De ahí que el poshumanismo se 
proponga como una vía hacia un futuro reimaginado y sostenible. 


En su libro Posthumanism in Young Adult Fiction: Finding Humanity 
in a Posthuman World, las editoras Anita Tarr y Donna White reúnen 
doce ensayos que muestran cómo el poshumanismo atrae a los ado- 
lescentes, marcados por el descubrimiento de sus cuerpos cambian- 
tes y las nuevas experiencias personales de amistad y amor, el aisla- 
miento social y la diferencia, así como los choques culturales, 
políticos y religiosos?. Como indican estas historias, el poshumanis- 
mo se convierte en un vector para una autoexpresión que, de otro 
modo, estaría confinada y restringida. Como objetos de transición 
en el propio desarrollo, las historias poshumanas permiten a los 
adolescentes retratarse y narrarse a sí mismos en su viaje por la ado- 
lescencia hacia la edad adulta y les ayudan a descubrir quiénes son 
y quieren llegar a ser. 


Volviendo a los adultos, The Cambridge Companion to Literature and 
the Posthuman abarca desde la literatura hasta otros medios, incluidos 
los videojuegos y las películas. Reúne las contribuciones de un grupo 
diverso de estudiosos que rastrean la historia de lo poshumano me- 
diante el examen de los períodos literarios (desde la época medieval 
hasta la posmoderna), explorando los modos literarios (en la ciencia 
ficción, la autobiografía, los cómics y las novelas gráficas, el cine y la 
literatura electrónica) y abordando una serie de temas (es decir, lo no 
humano, los cuerpos, los objetos, las tecnologías y los futuros)*. 


2 Véase Maija-Liisa Harju y Dawn Rouse, «Keeping Some Wildness Always 
Alive’: Posthumanism and the Animality of Children’s Literature and Play», 
Children’s Literature in Education 49 (2018) 447-466. 

? Véase Anita Tarr y Donna R. White (eds.), Posthumanism in Young Adult 
Fiction: Finding Humanity in a Posthuman World Jackson, MS: University Press of 
Mississippi, 2018). 

* Véase Bruce Clarke y Manuela Rossini (eds.), The Cambridge Companion to 
Literature and the Posthuman (Nueva York: Cambridge University Press, 2017). 
Para un análisis crítico de las visiones cristianas populares del futuro, véase 
Ronald Cole-Turner, «The Singularity and the Rapture: Transhumanist and Po- 
pular Christian Views of the Future», Zygon 47 (2012) 777-796, aquí 779-787. 
Para más ejemplos culturalmente contextualizados, véase Kavita Dalya (ed.), 
Graphic Narratives About South Asia and South Asian America Aesthetics and Poli- 
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2. Cómics y videojuegos 


Los cómics difuminan las líneas entre el texto y la imagen, así 
como entre lo humano y lo poshumano, creando híbridos y desa- 
fiando la forma en que se representan la humanidad y el cosmos. 
Los videojuegos y los mundos virtuales, como Second Life, fomentan 
una mayor participación y crean paisajes digitales que permiten po- 
sibilidades y utopías poshumanas, incluida la incorporación modifi- 
cada y manipulada de conceptos, anhelos e imágenes religiosas, así 
como de mitologias’. 


3. Películas 


También podrían mencionarse unas cuantas películas”. La singu- 
laridad tecnológica se impone en 2001: Una odisea en el espacio 


tics (Nueva York: Routledge, 2020); Denis Byrne, «Prospects for a Postsecular 
Heritage Practice: Convergences between Posthumanism and Popular Religious 
Practice in Asia», Religions 10 (2019) 10-33; Enrica Maria Ferrara (ed.), Posthu- 
manism in Italian Literature and Film: Boundaries and Identity, Italian and Italian 
American Studies (Cham, Suiza: Palgrave Macmillan, 2020). 
? Sobre los cómics, véase Katherine Kelp-Stebbins, «Hybrid Heroes and Gra- 
phic Posthumanity: Comics as a Media Technology for Critical Posthumanism», 
Studies in Comics 3 (2012) 331-348, aquí 336. Véase también Robert M. Geraci, 
«There and Back Again: Transhumanist Evangelism in Science Fiction and Po- 
pular Science», Implicit Religion 14 (2011) 141-172; Menga y Davies, «Apo- 
calypse Yesterday». Sobre los mundos virtuales, véase Second Life, en https:// 
secondlife.com/. Véase también Robert M. Geraci, «Video Games and the Trans- 
human Inclination», Zygon 47 (2012) 735-756, aquí 739; Robert M. Geraci, 
Apocalyptic Al: Visions of Heaven in Robotics, Artificial Intelligence, and Virtual Rea- 
lity (Nueva York: Oxford University Press, 2010), 72-105; Noreen Herzfeld, 
«Terminator or Super Mario: Human/Computer Hybrids, Actual and Virtual», 
Dialog: A Journal of Theology 44 (2005) 347-353, aquí 349-350. 

€ Para un estudio extenso, véase Michael Hauskeller, Thomas Drew Philbeck 
y Curtis D. Carbonell (eds.), The Palgrave Handbook of Posthumanism in Film and 
Television (Nueva York: Palgrave Macmillan, 2015). Para un análisis etnográfico 
sobre las películas de temática poshumana, véase Claudio Pensieri, Massimilia- 
no Andrea Vitali y Vittoradolfo Tambone, «Posthumanists Values in Worldwide 
Movies», Cuadernos de Bioética 25 (2014) 397-412. 
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(1968), de Stanley Kubrick. El ordenador con inteligencia artificial 
HAL 9000 es emblemático de cómo la humanidad está yendo más 
allá de sus capacidades para programar y controlar lo que se ha pro- 
ducido. La humanidad está advertida. 


Unas décadas más tarde, en Avatar (2009), de James Cameron, el 
protagonista Jake Sully se forma y cambia por su propio avatar y por 
lo que experimenta como cíborg poshumano entre la raza na’vi. Es 
probable que las tres próximas películas (2022-2025) de la serie 
Avatar continúen y desarrollen la visión de Cameron sobre las inte- 
racciones humanas y poshumanas con la civilización na’vi. 


Lucy (2014), de Luc Besson, explota la capacidad poshumana de 
usar la totalidad de su cerebro, con sus potencialidades no aprove- 
chadas, incluyendo la carga en redes informáticas y el cambio de su 
aspecto físico y de las propiedades de su cuerpo, hasta el punto de 
convertirse en un enjambre de nanopartículas. 


En Interstellar (2014), para el director Christopher Nolan el pos- 
humanismo significa viajar en el espacio a través del tiempo y comu- 
nicarse con los que viven en el pasado. Además, la única alternativa 
a la destrucción a la que está condenada la Tierra es la singularidad 
tecnológica. Perseguir el poshumanismo requiere confiar en el ser 
humano y en sus capacidades para cambiar por sí mismo y hacer 
posible un futuro. 


Ava, la robot protagonista de Ex Machina (2015), de Alex Garland, 
imita las emociones humanas, al subrayar cómo lo que considera- 
mos artificial y producido debe convertirse en parte de lo humano, 
en lugar de que lo humano se convierta en parte de la tecnología. Sin 
embargo, al convertirse en autónoma, Ava nos hace preguntarnos si 
la inteligencia artificial fabricada por el hombre superará a los seres 
humanos y la masculinidad”. 


7 Véase Malcom Matthews, «Ex Machina and the Fate of Posthuman Masculi- 
nity: The Technical Death of Man», Journal of Posthuman Studies-Philosophy Tech- 
nology Media 2 (2018) 86-105. Sobre las películas posmodernas que responden a 
las amenazas contra la masculinidad, véase Malcom Matthews, «Posthumanism 
and Miss Representation: Scarlett Johansson Is Getting under the Skin of Men», 
Journal of Posthuman Studies-Philosophy Technology Media 2 (2018) 166-183. 
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En Trascendence (2015), de Wally Pfister, la singularidad es la car- 
ga tecnológica del cerebro del protagonista en un superordenador, 
marcada por una necesidad creciente de energía y un impulso ilimi- 
tado de poder y control, al que hay que resistirse*. 


Sin embargo, la singularidad no es exclusivamente tecnológica. 
Para Lee Toland Krieger, en su obra El secreto de Adaline (2015), de- 
bido a acontecimientos físicos fortuitos, Adaline se mantiene joven, 
fija en sus 29 años, durante casi ocho décadas. Por lo tanto, el pos- 
humanismo es la inesperada posibilidad de una intacta y prolongada 
vida juvenil muy larga. 


Seguir viviendo en otro cuerpo, conservado en un laboratorio, 
constituye la temática de Self/Less (2015), de Tarsem Singh, pero el 
nuevo cuerpo era una persona y tenía una vida antes de ser habita- 
do, es decir, no es simplemente una cascarón vacío o un humano 
cibermejorado, como en el caso del personaje principal Major (Scar- 
lett Johansson) en Ghost in a Shell: El alma de la máquina (2017), de 
Rupert Sander. Por lo tanto, el poshumanismo se ve obligado a lidiar 
con el humanismo, mientras uno se da cuenta de su rastro proble- 
mático, que requiere perpetrar abusos y violencia. 


Por último, dos películas de 2018 —High Life, de Claire Denis, y 
Aniquilación, de Alex Garland— ubicadas en realidades opuestas, en 
el espacio y en la Tierra respectivamente, dan expresión a temas 
posmodernos modelados por los enfoques críticos feministas que 
descentran a «los varones». 


4. Filosofía 


A pesar de su diversidad, en estos medios el poshumanismo cul- 
tural expresa sus fuentes filosóficas examinando y cuestionando, de 


$ Véase Andrea Vicini y Agnes M. Brazal, «Longing for Transcendence: Cy- 
borgs and Trans- and Posthumans», Theological Studies 76 (2015) 148-165, aquí 
148-149, 157, 159. Véase también Heidi A. Campbell, «Problematizing the 
Human-Technology Relationship through Techno-Spiritual Myths Presented 
in the Machine, Transcendence and Her», Journal of Religion & Film 20 (2016), en 
http://digitalcommons.unomaha.edu/jrf/vol20/iss1/21 [consulta: 29-11-2020]. 
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forma narrativa, lo que significa ser humano y lo que implica la na- 
turaleza humana en contextos culturales y sociales. Se desafían la 
subjetividad y la corporeidad humanas, al tiempo que se intenta 
desarrollar una comprensión de lo poshumano que se inspira en las 
posibilidades tecnológicas y las oportunidades imaginarias. 


Para la filósofa Rosi Braidotti, el poshumanismo no es una amena- 
za para el ser humano, sino que, por el contrario, lo poshumano nos 
ayuda a dar sentido a nuestras flexibles y múltiples identidades y a 
nuestro lugar en el entorno. Es lo humano, al encarnar un antropo- 
centrismo desordenado y una comprensión antropocéntrica del pro- 
greso y el desarrollo, lo que traiciona lo que significa ser humano y 
amenaza la sostenibilidad del planeta. Dentro de las humanidades, 
como indica Braidotti, la producción de conocimiento conformada 
por los estudios feministas, poscoloniales y raciales, junto con el 
análisis de género y la crítica medioambiental, articula un enfoque 
poshumano que no se basa necesariamente en el individualismo, 
sino que podría fomentar las oportunidades para una nueva vincu- 
lación social y la construcción de la comunidad, al tiempo que per- 
mite buscar el empoderamiento personal y social, así como la soste- 
nibilidad?. Por lo tanto, para Braidotti, el poshumanismo podría 
evitar la crítica de su enfoque privilegiado en los individuos aisla- 
dos, que se esfuerzan por alcanzar su propia identidad y naturaleza 
poshumanas. Por último, el poshumanismo permite eludir las dua- 
lidades opuestas, en las que lo humano se opone a lo que no es hu- 
mano, es decir, a todo el entorno. 


II. Consideraciones éticas 


Aunque queremos resistirnos a las generalizaciones excesivamen- 
te simplificadas sobre los aspectos polifacéticos del poshumanismo 
o a una desestimación superficial de su presencia ubicua y diversifi- 
cada en la cultura popular, podríamos poner de relieve algunos co- 
mentarios éticos pertinentes. 


° Braidotti, Lo Posthumano. Véase también Rosi Braidotti, El conocimiento pos- 
thumano (Barcelona: Gedisa, 2020); Cecilia Asberg y Rosi Braidotti (eds.), A Fe- 
minist Companion to the Posthumanities (Cham, Suiza: Springer, 2018). 


378 Concilium 3/66 


EL POSHUMANISMO EN LA CULTURA POPULAR: DESAFÍOS EN CURSO 


Una primera preocupación se refiere al agente moral predominan- 
te que se prevé interesado en convertirse en poshumano: el yo. Con 
el debido respeto a las afirmaciones de Braidotti, que son filosófica- 
mente coherentes, la dimensión comunitaria del ser humano, con 
sus dimensiones sociales y relacionales, parece perder relevancia. La 
cultura es un producto colectivo. Sin embargo, el poshumanismo 
parece prever y preferir un sujeto aislado cuya acción se preocupa 
por los beneficios individuales que puede obtener y las pérdidas que 
debe evitar. La identidad no se produce en el vacío, ni siquiera la 
llenan los sustitutos tecnológicos. El otro y los otros concretos con- 
tribuyen a conformar la propia identidad para bien —cuando la hu- 
manidad virtuosa de uno se expresa mediante la compasión, el per- 
dón, la empatía y la justicia— o para mal, cuando las ansiedades y 
los temores respecto a los que son diferentes conducen al aislamien- 
to y causan discriminación, marginación, agresividad y violencia. 


En segundo lugar, el poshumanismo parece ser el producto de las 
élites, de aquellos que se permiten el lujo de imaginar un futuro 
poshumano. Como en otros períodos históricos, lo que las élites 
proponen no se queda en los círculos elitistas, sino que se desborda 
en la sociedad en general, llegando incluso a ser popular para mu- 
chos. En comparación con esa minoría de personas acomodadas, la 
mayor parte de la humanidad se ocupa de las necesidades apremian- 
tes de supervivencia, la suya propia y la de sus seres queridos. El 
poshumanismo no parece estar atento a articular un análisis social 
de los medios de producción, de las lógicas de consumo, de las di- 
námicas de trabajo y de todos los múltiples determinantes sociales y 
políticos que influyen en la vida de las personas. Las desigualdades 
no son inevitables, pero la falta de preocupación por ellas, dirigida a 
su reducción y eliminación, es preocupante. 


En tercer lugar, uno se pregunta si el poshumanismo coincide 
con las actitudes escapistas del pasado que respondían al sufri- 
miento y a las pruebas señalando tiempos futuros mejores. Dentro 
del cristianismo, la eternidad se presentaba y predicaba con dema- 
siada frecuencia no como un regalo gratuito por amor, sino como la 
recompensa por el dolor y las luchas de la vida terrenal, sin aportar 
una crítica suficiente a las causas sociales de la desigualdad y la dis- 
criminación. La cruz de los crucificados parecía inevitable. Solo la 
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vida eterna podía proporcionar algo de justicia reparadora post fac- 
tum y posterior a la vida. Con el tiempo, la teología de la liberación 
ayudó a replantear estas propuestas espiritualistas y desencarnadas 
al recentrar el cristianismo en su compromiso de promover la justi- 
cia aquí y ahora, sin demora, como una respuesta más evangélica- 
mente auténtica a las necesidades apremiantes de los últimos. La 
enseñanza magisterial actual en materia social ha acogido la opción 
preferencial por los pobres como una respuesta esencial e integral a 
la injusticia social. 


En cuarto lugar, la historia de la ciencia, y del progreso humano, 
ha subrayado cómo es necesario examinar críticamente cualquier 
desarrollo tecnológico y cómo son impulsados y recibidos social- 
mente, así como identificar a quienes los proponen y cuáles son sus 
razones. La tecnología ha prometido con frecuencia hacer frente a 
las limitaciones humanas y superarlas. Sin embargo, el auténtico 
progreso humano y social depende de la tecnología en formas cuida- 
dosamente discernidas que apuntan a la búsqueda de un floreci- 
miento humano y social inclusivo y compartido, que incluye el flo- 
recimiento ambiental. 


111. Evaluación crítica 


Si se aborda el poshumanismo, depurándolo de tendencias ética- 
mente problemáticas, es posible identificar elementos que orienten 
su evaluación crítica y que ayuden a discernir su presencia en la 
cultura, los medios populares y los contextos sociales. Al igual que 
otros fenómenos culturales y sociales, el poshumanismo podría po- 
tenciar la evaluación crítica de tendencias y dinámicas que han ca- 
racterizado al humanismo y que perjudican tanto al ser humano 
como al medio ambiente. Lo que se necesita son formas, estrategias 
y herramientas que puedan ser beneficiosas para la humanidad y 
para toda la creación, prestando especial atención a los más desfavo- 
recidos y marginados. El poshumanismo podría ayudar a purificar el 
humanismo de todo lo que es menos humano. 


La teología cristiana, sin embargo, subrayaría que esa función ins- 
piradora y esa responsabilidad deberían abarcar la apreciación de 
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nuestra naturaleza corporal, de cómo los seres humanos son seres 
encarnados y sociales. Esta apreciación no implica impulsos ideoló- 
gicos, que pretenden divinizar tanto nuestros cuerpos como la natu- 
raleza humana como tal, ni ninguna objetivación del cuerpo, que 
consideraría a los seres humanos de forma dualista, como cuerpo y 
alma”. Concretamente, los dispositivos tecnológicos, incluso en el 
caso de los implantes corporales cuyo objetivo es restaurar la fun- 
ción perdida (por ejemplo, las prótesis y los implantes cocleares), ya 
contribuyen a ampliar la forma en que experimentamos al ser huma- 
no. Estas incorporaciones tecnológicas son casos relativamente fáci- 
les porque en su mayoría ejemplifican intervenciones terapéuticas. 
Sin embargo, es necesario un discernimiento más matizado cuando 
se consideran las oportunidades tecnológicas o incluso genéticas 
que pretenden mejorar las capacidades existentes, sin olvidar que la 
separación entre terapia y tipos de mejora es borrosa. Por último, las 
formas de interacción entre la tecnología y los cuerpos llegan a su 
extremo en la propuesta, aún hipotética, de cargar nuestros cerebros 
en superordenadores. 


El escenario que presenta la fusión entre nuestro cerebro y las re- 
des digitales parece ser éticamente problemático por múltiples razo- 
nes. En primer lugar, adopta una concepción incorpórea del ser en 
la que el cuerpo no cuenta, es irrelevante y puede ser desechado 
cuando llegue el momento. La antropología cristiana tiene en gran 
estima el cuerpo humano. Nuestro cuerpo —con todas sus fortale- 
zas, debilidades y límites— es esencial para expresar y manifestar lo 
que somos: nuestra identidad material, espiritual y relacional. 


En segundo lugar, es reduccionista reemplazar todo nuestro ser 
—con su dimensión corporal— por una atención exclusiva a nues- 
tro cerebro y sus redes neuronales, ignorando la importante distin- 
ción entre cerebro y mente. El ser humano es un todo que es más 
que la suma de sus partes o de un órgano exclusivo y privilegiado. 


10 Véase James E Keenan, «Roman Catholic Christianity — Embodiment and 
Relationality: Roman Catholic Concerns About Transhumanist Proposals», en 
Calvin R. Mercer y Derek E Maher (eds.), Transhumanism and the Body: The 
World Religions Speak (Nueva York: Palgrave Macmillan, 2014), 155-171. 
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En tercer lugar, los seres humanos siempre están inmersos en con- 
textos concretos. Estos múltiples contextos no son distracciones irre- 
levantes, como los ruidos molestos. Los contextos contribuyen a de- 
terminar y expresar quiénes somos, qué hacemos y en qué nos 
convertimos. Tanto si se consideran los contextos relacionales —cen- 
trándose en sus dimensiones sociales, culturales, políticas y religio- 
sas— como si se examinan los aspectos ambientales, en cualquier 
caso los seres humanos se entienden a sí mismos como criaturas si- 
tuadas en el contexto, que existen y florecen en lugares geográficos 
específicos y en tiempos históricos determinados. 


Por último, el misterio de la Encarnación permite experimentar y 
creer cómo lo divino, en Jesús, ha elegido la naturaleza humana li- 
mitada como condición falible y como forma específica en la que lo 
sagrado y lo secular se hacen inseparables. El ser humano puede 
encontrar lo divino aquí y ahora, tanto en su propio ser corporal 
como en los demás. Lo divino habita en lo humano, no solo en lo 
espiritual, en la creación o en la Escritura. La Encarnación no divi- 
niza la condición humana, ni deja de invitar a los seres humanos a 
pedir el don de la conversión, llegando a ser más auténticamente 
humanos, capaces de cuidar, compadecerse, amar, tener misericor- 
dia, ser prudentes y justos consigo mismos, con los demás, con toda 
la creación y con Dios. 


(Traducido del inglés por José Pérez Escobar) 
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Es artículo examina las representaciones populares de los su- 
perhéroes y sus mejoras tecnológicas en la cultura estadouni- 
dense para explorar cómo refuerzan sutilmente las visiones cristia- 
nas blancas y masculinistas de Estados Unidos sobre el cuerpo 
perfecto, alimentando una retórica más amplia del nacionalismo 
blanco estadounidense. Esta tesis puede parecer una contradicción 
directa con los análisis teológicos contemporáneos del poshuma- 
nismo que sostienen que las tecnologías de mejora violan la singu- 
laridad sagrada del cuerpo humano. En cambio, el éxito de una 
película como Black Panther (Pantera Negra) demuestra que las me- 
joras tecnológicas también pueden funcionar de forma imaginativa 
para mitigar el racismo que sufren los afroamericanos en Estados 
Unidos. 


a cultura popular de Estados Unidos está repleta de imáge- 
nes de superhumanos mejorados tecnológicamente, que a 
menudo se presentan como personajes «buenos» y «casi 
perfectos», pero que también deben luchar contra un mun- 
do distópico de inminente perdición y destrucción. Estos superhu- 
manos, o superhéroes, apuntan a las ansiedades que rodean a la vida 
encarnada, en particular sobre las imperfecciones corporales y las 
identidades de género y raciales imperfectamente ordenadas. Por un 
lado, la recepción positiva de las tecnologías de mejora se sitúa en el 
propio ideal estadounidense de «superación personal» y búsqueda 
de la felicidad, supuestamente disponible para todos. Por otro lado, 
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las tecnologías de mejora crean aún más ansiedad porque se consi- 
dera que alteran el orden «natural» de los cuerpos humanos y sus 
identidades. Esta tensión se explora en este artículo a través de las 
representaciones de la perfectibilidad y de los superhéroes mejora- 
dos tecnológicamente en el arte religioso y en las películas de Ho- 
llywood, porque estas figuraciones estéticas representan los valores 
más profundos de la cultura sobre la vida encarnada. Estas represen- 
taciones de la perfección y la humanidad mejorada ilustran los su- 
puestos estadounidenses masculinistas blancos sobre lo que significa 
ser humano. Por el contrario, el género del poshumanismo afrofutu- 
rista en la literatura y el cine negros adopta la mejora tecnológica y 
la visión de la liberación que presenta a los afroamericanos. 


La búsqueda de la libertad y la felicidad personales está consagra- 
da en los ideales fundacionales de la nación estadounidense. Las 
tecnologías de mejora se entienden como una forma de lograr tanto 
la libertad y la felicidad de los individuos, como una solución a los 
problemas sociales, llevada a cabo, por supuesto, por figuras heroi- 
cas que refuerzan los ideales culturales del estadounidense perfecto, 
que por supuesto también merecen mejoras que conduzcan a más 
libertad y felicidad. En la cultura popular, esta última idea se mate- 
rializa en el culto a las películas de superhéroes, en las que estos, con 
identidades mejoradas, «protegen» a los estadounidenses incluso 
cuando pueden mostrar un malestar generalizado por sus poderes. 
En muchos sentidos, la visión norteamericana del ser humano ideal 
es la del ser que es perfecto, libre, feliz y bueno. Los roles de género 
juegan un papel importante en esta idealización: los hombres son 
viriles y perfectos protectores, firmes pero amables, que protegen a 
la familia y a la nación cuando es necesario. Del mismo modo, las 
mujeres son perfectas, «puras», sacrificadas y cuidadosas, especial- 
mente con sus familias, vecinos y la nación. Las mejoras se utilizan 
en este contexto para aumentar la felicidad personal y la perfectibi- 
lidad, y al servicio del colectivo reconocido como la «gran» nación. 


Algunos teólogos contemporáneos que reflexionan sobre las ex- 
presiones cristianas estadounidenses de perfectibilidad afirman que 
las antiguas herejías cristianas sobre el cuerpo y su perfectibilidad 
están reapareciendo en la búsqueda de la perfección y la felicidad. 
Richard Winter afirma que los cristianos estadounidenses equiparan 
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la perfección con la impecabilidad. Desde que Jesús enseñó que sus 
discípulos podían ser «perfectos como el Padre celestial», algunos 
cristianos han pensado que la perfección es posible en esta vida. Dos 
corrientes históricas de pensamiento cristiano son relevantes para su 
análisis. Estas corrientes, el gnosticismo y el pelagianismo, afirman 
que la perfección es una meta alcanzable en la vida, aunque de dife- 
rentes maneras. El gnosticismo, como señala Winter, exige que los 
cristianos se aparten del mundo, mortifiquen el cuerpo y se eleven 
por encima de la carne. El pelagianismo afirma que, puesto que Je- 
sús habló de la perfección, esta debía ser un ideal que se podía al- 
canzar en la vida'. 


La Congregación para la Doctrina de la Fe, en su documento Pla- 
cuit Deo, habla del resurgir de estas antiguas herejías: 


En nuestros tiempos, prolifera una especia de neopelagianismo 
para el cual el individuo, radicalmente autónomo, pretende salvar- 
se a sí mismo, sin reconocer que depende, en lo más profundo de 
su ser, de Dios y de los demás. La salvación es entonces confiada a 
las fuerzas del individuo, o las estructuras puramente humanas, 
incapaces de acoger la novedad del Espíritu de Dios. Un cierto 
neognosticismo, por su parte, presenta una salvación meramente 
interior, encerrada en el subjetivismo, que consiste en elevarse 
«con el intelecto hasta los misterios de la divinidad desconocida». 
Se pretende, de esta forma, liberar a la persona del cuerpo y del 
cosmos material, en los cuales ya no se descubren las huellas de la 
mano providente del Creador, sino que ve solo una realidad sin 
sentido, ajena de la identidad última de la persona, y manipulable 
de acuerdo con los intereses del hombre’. 


La obsesión por la perfección corporal conduce al neopelagianis- 
mo y al neognosticismo de los que nos advierte la Congregación. Por 
supuesto, los argumentos sobre el neopelagianismo y el neognosti- 
cismo también son secuestrados por los fundamentalistas cristianos 
estadounidenses que afirman la primacía del cristianismo en los Es- 


* Richard Winter, Perfecting Ourselves to Death: The Pursuit of Excellence and the 
Perils of Perfectionism (Downers Grove, IL: InterVarsity Press, 2005), 178-188. 

2 https://press. vatican. va/content/salastampa/es/bollettino/pubblico/2018/03/01/ 
plac.html [consulta: 15-5-2020]. 
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tados Unidos. El cristianismo estadounidense está profundamente 
impulsado por su deseo de impecabilidad y perfección. Aquí, la re- 
presentación de la impecabilidad y la perfección es instructiva, ya 
que revela las ansiedades sobre la vida ordinaria encarnada. 


Dado que en el imaginario cristiano solo existe un ejemplo de ser 
humano «sin pecado», el arte religioso popular intenta representar 
la perfección de forma específica. Sin embargo, las representaciones 
de la divinidad, especialmente en sus versiones idealizadas, revelan 
que la perfección no está al alcance de todos, ni siquiera de todos los 
cristianos. Un ejemplo particular es la imagen reconocida mundial- 
mente como la «Cabeza de Cristo» de Sallman. Esta imagen, que ha 
sido reproducida más de mil millones de veces en todo el mundo, ha 
llegado a definir el aspecto de Cristo para muchos cristianos. Se 
trata de una imagen totalmente americana, que refuerza determina- 
dos valores sociales y culturales de masculinidad e identidad racial. 
Warner E. Sallman pertenecía a la Iglesia del Pacto Evangélico de 
Estados Unidos y era un artista comercial de Chicago. David Morgan 
llama a esta imagen un ejemplo de «visualización de la ideología»”. 
En este caso, la imagen de Cristo no realiza la labor formal o litúrgi- 
ca del icono tradicional, sino que «de acuerdo con el imperativo 
protestante de transformar la vida cotidiana, el arte de Sallman se ha 
desplegado más ampliamente en el mundo cotidiano —en el hogar, 
el hospital, la oficina, el lugar de trabajo y el bolso— con la esperan- 
za de influir en la conducta práctica mediante la visualización de un 
orden social propiamente cristiano»*. Esta imagen de Cristo, en lu- 
gar de captar el misterio de la encarnación, sirve en cambio para 
reforzar las relaciones sociales existentes, concretamente de raza y 
género. En otras palabras, la imagen de un Jesús blanco con el pelo 
castaño cayendo en cascada sobre sus hombros como imagen de la 
perfectibilidad humana, como práctica de representación, cimenta 
las jerarquías americanas de raza y género. La representación visual 
de la encarnación se convierte entonces en una herramienta de 
construcción de la nación y de consolidación de la raza. 


> David Morgan, «Imaging Protestant Piety: The Icons of Warner Sallman», 
Religion and American Culture: A Journal of Interpretation 3 (1993) 29-47. 


* Morgan, «Imaging Protestant Piety», 34. 
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El argumento de Morgan también afirma que, a diferencia de la 
dinámica de un icono, la imagen de Sallman fomenta un «modo de 
presencia» más que una experiencia mística. El modo de presencia 
subraya que la imagen es solo eso: una imagen. Evita la sospecha 
protestante de idolatría, pero al mismo tiempo refuerza la idea de 
que Cristo está inmediatamente disponible para el espectador, que 
ve su humanidad reflejada en la imagen: un ejemplo de privilegio 
blanco. La imagen no hace una afirmación sobre el aspecto real de 
Cristo, sino que «imagina, de acuerdo con una larga tradición visual, 
el aspecto de Cristo al revelar un rasgo de carácter particular», como 
afirma Morgan. El rasgo es el de un Cristo amable y accesible, en el 
que el espectador puede confiar fácilmente. Morgan también infor- 
ma de que la imagen no fue recibida del todo positivamente. Una 
entrevista de 1943 revela que el decano del Instituto Bíblico Moody, 
el reverendo E. O. Sellers, quería una imagen diferente, en la que 
«Cristo fuera vigoroso y masculino en lugar de débil y afeminado». 
En otras palabras, la imagen de Cristo de Sallman, aunque significa- 
ba perfección, también reflejaba la ansiedad de los cristianos en Es- 
tados Unidos: ser amable y gentil como un Cristo amable y gentil en 
la imagen de Sallman desmasculinizaba a los cristianos varones esta- 
dounidenses. Para estos cristianos, Cristo tenía que reflejar los valo- 
res masculinistas estadounidenses sobre el cuerpo masculino. 


Del mismo modo, en otro análisis, pero ahora centrado en la ra- 
za, Edward J. Blum y Paul Harvey, en The Color of Christ: The Son of 
God and the Saga of Race in America, sostienen que los cristianos 
estadounidenses de finales del siglo xIx se esforzaron por negar 
cualquier vínculo con la ascendencia judía de Jesús y afirmaron, en 
cambio, que Jesús debía tener un aspecto «nórdico» y de Europa 
occidental. Una idea crítica de este estudio es que el color y el géne- 
ro de Cristo están íntimamente relacionados con las narrativas más 
amplias sobre América y la supremacía blanca: la libertad, la felici- 
dad y la perfección pertenecen en primer lugar a aquellos que pue- 
den identificarse más estrechamente con Jesús. Los debates sobre el 
color de Jesús no cesan en la cultura popular estadounidense. Emily 
McFarlan, al escribir sobre las experiencias afroamericanas con la ima- 
gen de Sallman, afirma que, para muchos estadounidenses, la imagen 
de Sallman se ha convertido en la única representación posible de 
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Jesús’. Para muchos afroamericanos, la imagen de Cristo de Sallman 
es formativa y definitiva. Sin embargo, en los últimos días se ha pro- 
ducido una reacción contra esta imagen en Estados Unidos. McFar- 
lan escribe: 


Mientras los manifestantes de todo Estados Unidos derriban las 
estatuas de los héroes confederados y exigen que se rindan cuentas 
por el largo legado de racismo del país, algunos en la iglesia se 
preguntan si ha llegado el momento de cancelar lo que se llama 
Jesús blanco, incluida la famosa pintura de Sallman. 


Muchos activistas negros también piden la eliminación de las esta- 
tuas blancas de Jesús, argumentando que el Jesús rubio y de ojos 
azules es causa y consecuencia de la supremacía blanca. 


Si el arte religioso popular proyecta las fantasías raciales y mascu- 
linistas estadounidenses de perfectibilidad humana, el cine popular 
y los cómics refuerzan aún más estas ideas. De hecho, los cómics 
como género articulan tanto las esperanzas de alcanzar la perfección 
humana a través de la ciencia secular como el miedo a que la ciencia 
pueda interferir con lo humano, visto especialmente en la creación 
de superhéroes como Superman. Superman (que se presenta como 
un blanco con un cuerpo masculino perfectamente perfeccionado) 
es mejorado químicamente bajo el Sol de la Tierra porque también es 
un extraterrestre, llegado a la Tierra desde el planeta Krypton. Publi- 
cada por primera vez en 1938, la historia habla de una figura mesiá- 
nica con poderes sobrehumanos que ayuda y asiste a los estadouni- 
denses pobres (casi exclusivamente blancos) y a la nación americana. 
Dado que Superman es reconocible como humano, podemos afirmar 
que es un ejemplo cultural popular temprano de lo poshumano. 


Dan Clanton Jr. afirma que las historias de Superman siempre han 
tenido resonancias religiosas, aunque algunos las consideran exclu- 
sivamente judías y otros exclusivamente cristianas”. Cuando Kal-El 


` https://religionnews.com/2020/06/24/how-jesus-became-white-and-why- 
its-time-to-cancel-that/ [consulta: 11-5-2020]. 

ê Dan W. Clanton Jr., «The Origins of Superman: Reimagining Religion in 
the Man of Steel», en Bruce D. Forbes y Jeffrey H. Mahan (eds.), Religion and 
Popular Culture in America (Berkeley, University of California, 2005), 33-50. 
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aterriza en la Tierra, es «encontrado» por una pareja de ancianos 
que lo llevan a un orfanato, aunque más tarde cambian de opinión y 
adoptan al niño ellos mismos, llamándolo «Clark». Su madre adop- 
tiva, Mary Kent, exhorta al niño huérfano: «Cuando llegue el mo- 
mento adecuado, debes usarlos [tus poderes] para ayudar a la hu- 
manidad». Como afirma Clanton, los Kent cristianizan lo que podría 
percibirse como una historia judía o incluso secular: 


el hecho de que la madre adoptiva de Clark se llame Mary po- 
dría verse como un refuerzo del tema más amplio que surge con la 
introducción de la ética, es decir, un paralelismo entre Superman y 
el Cristo del Nuevo Testamento”. 


Clark es exhortado por Mary a ser «perfecto». 


Pero el origen judío de Kal-El y los paralelismos de la historia con 
el judaísmo o el cristianismo desaparecen cuando el mito de Super- 
man sirve para reforzar los mitos nacionalistas de la supremacía blan- 
ca estadounidense. Superman es el epítome de la perfección de la 
masculinidad y la moralidad estadounidense, replicado en otras figu- 
ras de superhéroes como el Capitán América y Superwoman. Dentro 
de la cultura popular, Superman y el resto de los superhéroes que le 
siguieron son «poshumanos» porque sus poderes humanos están po- 
tenciados por la tecnología. Scott Jeffery sostiene que estos ejemplos 
de superhéroes en los cómics y el cine son construcciones imaginati- 
vas de la cultura popular del «poshumanismo» o «transhumanismo»*. 


Para Jeffery, los comics son los que mejor representan los atractivos 
y los peligros del poshumanismo. La «teoría ficticia» de los cómics es 
un reflejo del contexto social más amplio y un comentario sobre la 
cultura y las relaciones sociales. El «hombre de acero», por ejemplo, 
refleja la era de las máquinas de la cultura industrial occidental, pero es 
el cuerpo del superhéroe el que refleja las tensiones de la época: «Los 
cuerpos de los superhéroes son el resultado de accidentes industriales, 
de la intervención médica, de los programas de supersoldados milita- 
res y de las maquinaciones tecnocientíficas de empresas corruptas». 


7 Clanton, «Origins of Superman», 39. 
8 Véase Scott Jeffery, The posthuman body in superhero Comics. Human, super- 
human, transhuman, post/human (Nueva York: Palgrave Macmillan, 2016). 
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Las sociedades contemporáneas afectan profundamente al cuerpo; los 
cómics de superhéroes son, por tanto, un «género corporal». Estos 
géneros corporales son, pues, una forma de historia cultural, que reve- 
la una profunda obsesión cultural por la perfección del cuerpo. 


En la Edad de Oro de los superhéroes, entre 1938 y finales de 
1950, la visión eugenista del «Hombre Nuevo» implicaba que el 
cuerpo humano perfecto era un signo del pleno florecimiento del 
poder cultural blanco, cristiano y norteamericano. Después de la 
década de 1950, escribe Jeffrey, la visión comenzó a cambiar, si- 
guiendo la visión negativa de la eugenesia y su importancia para el 
partido nazi alemán. Las representaciones de los superhéroes en las 
décadas siguientes empezaron a mostrar ambivalencias sobre los 
cuerpos y los poderes perfectos y comenzaron a mostrar una mayor 
ansiedad y preocupación en los personajes. En los años sesenta, los 
personajes de Marvel, aunque seguían poseyendo rasgos de super- 
héroes, también tenían defectos muy humanos y eran representados 
como propensos a las enfermedades psicológicas, a profundas inse- 
guridades personales y como pendencieros. En tiempos más próxi- 
mos, los superhéroes reflejan la visión distópica de la ciencia secular 
que caracteriza la religiosidad cristiana evangélica estadounidense. 


En una reciente representación de superhéroes, se muestra una 
postura más subversiva sobre la mejora tecnológica, con el telón 
de fondo del contexto racial de la cultura estadounidense. En la 
taquillera película Pantera Negra, los seres humanos mejorados 
tecnológica y químicamente representan una visión de la salud y el 
bienestar de los negros, en contraste con las anteriores películas de 
superhéroes, con personajes casi exclusivamente blancos. Además, 
incluso cuando los personajes de la película muestran cuerpos per- 
fectos, interrumpen la conexión entre la perfección y la blancura. 
Contextualmente, es importante señalar que la película forma parte 
de una serie de películas antirracistas que se estrenaron en 2018 y 
2019 como respuesta a la desastrosa presidencia de Donald Trump. 
En esta película, lo poshumano es un desafío a lo que el crítico de 
cine Daniel Boscaljon denomina «blancura idolátrica»”. Como seña- 


2 Daniel Boscaljon, «Beyond Idolatrous Whiteness I: Resisting Racism», Re- 
ligious Studies Review 46 (2020) 265-280. 
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la, la «blancura», al igual que la «negritud», se fabricó para apunta- 
lar el dominio económico, cultural y militar del colonialismo euro- 
peo que, en última instancia, dio lugar a la creación de Estados 
Unidos. La blancura es ahora una influencia mortal en las vidas con- 
temporáneas, especialmente en Estados Unidos, y en muchas partes 
del mundo afectadas por las políticas económicas y culturales esta- 
dounidenses. Boscaljon escribe: 


La idolatría de la blancura es un componente importante de có- 
mo los Estados Unidos han sesgado sistemáticamente el valor de la 
vida humana. Todos los seres humanos sufren en un mundo racis- 
ta, pero sus consecuencias son más destructivas para los que no 
son considerados blancos. Históricamente, esto ha incluido a los 
inmigrantes judíos, irlandeses e italianos (que no eran vistos como 
“blancos”), y actualmente incluye a muchas personas negras, lati- 
nas, asiáticas, de Oriente Medio, indígenas e indias. 


La idolatría de la blancura no se deshace de forma simplista 
creando héroes opuestos o repitiendo formas idolátricas de heroís- 
mo. La «blancura» es más que el color de la piel; es una forma de 
imaginar el género, la raza y la superioridad cultural. Como de- 
muestra el ejemplo del Cristo de Sallman, las imágenes y sus relatos 
tienen el poder de reforzar las relaciones de raza y género existentes. 
Un «superman» negro sería una mera inversión, una forma de blan- 
cura multirracial, no la subversión de la idolatría de la blancura que 
imagina el pensamiento antirracista. Black Panther realiza una crítica 
de la blancura de una forma seriamente compleja. Como afirma Ken 
Derry en un ensayo titulado «The Semi-Anti-Apocalypse of Black 
Panther», la película se niega a reproducir por completo la estructu- 
ra narrativa apocalíptica y distópica estándar de la mayoría de las 
películas de superhéroes, al tiempo que rechaza el binario de negros 
contra blancos. A diferencia de las películas de superhéroes blancos, 
«las narrativas bíblicas del fin de los tiempos, en particular su vio- 
lento dualismo moral, las fuerzas del bien, lideradas por un salvador 
mesiánico solitario, [que] destruyen las fuerzas del mal en una bata- 
lla cósmica»'”, están ausentes. 


10 Ken Derry, «The Semi-Anti-Apocalypse of Black Panther», Journal of Reli- 
gion and Film 22 (2018) 1-8. 
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La tensión central de la película se construye en torno a la enemis- 
tad que Killmonger siente por T'Challa, a pesar de que ambos son 
africanos de Wakanda. Killmonger, que creció en Oakland, EE. UU. 
(y su lugar de origen geográfico tiene relevancia cultural), está con- 
vencido de que el racismo solo puede contrarrestarse potenciando y 
militarizando a los negros". 


Por el contrario, T'Challa opina que la apertura compasiva hacia 
los demás cambiará los corazones y las mentes. En este punto es 
fundamental la forma en que se enmarca la identidad del hombre 
negro: T’Challa no solo se niega a ser definido por la supremacía 
blanca, sino que tampoco es un salvador mesiánico solitario; tres 
mujeres son fundamentales para su éxito: su hermana, su general y 
su pareja. Killmonger, que también es descendiente de Wakanda, no 
es un forastero maligno, sino alguien que es el resultado de decisio- 
nes anteriores para aislar la disidencia dentro de la comunidad de 
Wakanda. Dado que ambos son negros, no hay un deslizamiento 
sensiblero hacia el binomio de negro contra blanco. Por tanto, la 
película no construye la diferencia de forma monolítica. Tanto Kill- 
monger como T'Challa están mejorados tecnológica y químicamen- 
te, y cada uno presenta una visión del pasado, el presente y el futuro 
de forma opuesta, una diferencia de visión del mundo. Al final, las 
formas amables y gentiles de T'Challa (como un Cristo perfecto), 
ganan frente a la violencia de Killmonger. T'Challa vive una vida 
«tecnoencarnada» por el bien de su pueblo, logrando un acerca- 
miento entre la tecnología y la identidad negra afroamericana. 


Los cómics, la ficción y las películas de superhéroes negros perte- 
necen a un género denominado «afrofuturismo». El término «afro- 
futurismo» fue acuñado por Mark Dery, al escribir una introducción 
a tres escritores afroamericanos de ciencia ficción. Su definición de- 
ja claro cómo el afrofuturismo conecta con el poshumanismo: 


La ficción especulativa que trata temas afroamericanos y aborda 
las preocupaciones de los afroamericanos en el contexto de la tecno- 
cultura del siglo xx y, más en general, la significación afroamericana 
que se apropia de las imágenes de la tecnología y de un futuro pro- 


1 Véase https://www.oaklandca.gov/topics/oaklands-history-of-resistance-to-ra- 
cism [consulta: 11-5-2020]. 
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tésico podría, a falta de un término mejor, llamarse «afrofuturismo». 
La noción de afrofuturismo da lugar a una inquietante antinomia: 
¿Puede una comunidad cuyo pasado ha sido deliberadamente bo- 
rrado, y cuyas energías han sido consumidas posteriormente por la 
búsqueda de rastros legibles de su historia, imaginar futuros posi- 
bles? Además, ¿no son los tecnócratas, futurólogos, dinamizadores 
y escenógrafos, todos ellos blancos, quienes han diseñado nuestras 
fantasías colectivas, los dueños de los bienes irreales del futuro?!* 


Sin embargo, como también sostienen otros estudiosos negros, el 
afrofuturismo consiste en imaginar un futuro utilizable para los ne- 
gros usando la tecnología. A diferencia de gran parte del pesimismo 
sobre la tecnología y su impacto en los seres humanos, el poshuma- 
nismo afrofuturista adopta la ciencia y la tecnología como vías para 
un futuro mejor; una forma de resistencia cultural a la violencia 
omnipresente en la vida de los negros. Imagina una utopía vibrante 
desestimando específicamente las expresiones blancas de la distopía 
poshumanista. Desde este punto de vista, el poshumanismo afrofu- 
turista se convierte en una ocasión para volver a cuestionar la idea 
de lo humano, quién define lo humano y qué seres humanos tienen 
derechos. La mejora tecnológica y química se convierte en vías para 
imaginar un pueblo salvado de la violencia del racismo histórico y 
continuado. 


En este artículo se ha argumentado que las imágenes culturales 
del poder, la salvación y el heroísmo son discusiones populares pos- 
humanas, incrustadas en las relaciones sociales existentes y que las 
refuerzan. Para los negros de Estados Unidos, las imágenes blancas 
de Cristo y de los superhéroes reafirman el masculinismo violento y 
el racismo estadounidenses. En el poshumanismo afrofuturista ve- 
mos una intervención estética que revierte los marcos literalistas del 
racismo estadounidense y, por extensión, los debates sobre el pos- 
humanismo. Aquí la mejora tecnológica se ve como algo salvífico; la 
mejora tecnológica y química se convierte en el vehículo para la pros- 
peridad afroamericana. Cuando la persona humana negra ha sido 


12 Mark Dery, «Black to the Future: Interviews with Samiel R, Delany, Greg 
Tate and Tricia Rose», The South Atlantic Quarterly (Durham, NC: Duke Univer- 
sity Press, 1993), 180. 
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marginada en las formas culturales en que se representa a Cristo y a 
los héroes, hay que convocar un orden diferente de encarnación 
para la vida de la comunidad. La posibilidad de un futuro crea una 
nueva conciencia para la conciencia esclavizada del afroamericano. 
La mejora tecnológica ofrece una forma diferente de pensar el cuer- 
po y la agencia negros. El poshumanismo tecnológico como afrofu- 
turismo es relevante y tiene sentido precisamente porque las repre- 
sentaciones estadounidenses de los seres humanos, los héroes y lo 
divino, nunca han admitido la humanidad y el valor salvífico encar- 
nado de los cuerpos negros. Así, el afrofuturismo es también un 
desafío a los debates sobre el poshumanismo que ignoran la realidad 
de los sistemas sociales raciales. 


(Traducido del inglés por José Pérez Escobar) 
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as reflexiones teológicas sobre lo poshumano asumen a menu- 

do que su principal interlocutor en el diálogo es el transhuma- 
nismo. En consecuencia, critican las visiones transhumanista de 
los futuros incorpóreos tachándolas de «tecnognosticismo». Tomar 
la Encarnación como punto de referencia teológico exige que el 
teólogo cristiano piense exhaustivamente qué es lo necesario para 
hablar de corporeidad y qué debería mantenerse a la hora de abor- 
dar y comenzar a desarrollar lo que significa lo poshumano. 


Introducción 


s posible que lo que sigue tenga más bien el carácter de una 
reflexión personal que de un argumento escrupulosamente 
construido. En otro lugar he intentado realizar una argu- 
mentación cuidadosa y exhaustiva, tomando como una de 
mis tesis que la doctrina de la Encarnación es nuevamente relevante, 
especialmente relevante, en una época en la que la capacidad y la 
ambición tecnológicas humanas hacen que nuevos tipos de inter- 
venciones en las corporeidades humanas sean un objetivo explícito 
y alcanzable, acompañado de una retórica que a menudo resuena 
con un débil pero claro eco de la fanfarria de la trompeta escatológi- 
ca. En esta época, la convicción cristiana de que Dios «asumió inten- 
cionadamente la forma humana y se humilló a sí mismo y se hizo 


* JENNIFER JEANINE THWEATT es actualmente asesora académica y profesora de 
Filosofía y Religión en el Flagler College, en St. Augustine, Florida. Es autora de 
Cyborg Selves: A Theological Anthropology of the Posthuman (2012). 

Dirección: 74 King Street, St. Augustine, FL, 32084 (Estados Unidos). Co- 
rreo electrónico: jthweatt@flagler.edu 
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obediente hasta la muerte, incluso en una cruz» (Flp 2,8) es inten- 
samente relevante, y dota al cuerpo humano de una sacralidad que 
obliga a considerar qué es precisamente lo que hacemos cuando to- 
mamos nuestras herramientas y las aplicamos al cuerpo. 


Sin embargo, no es evidente lo que implica esta observación. 
¿Acaso la Encarnación, como acontecimiento histórico concreto, 
consagra el cuerpo humano tal como existía en ese momento, ha- 
ciendo que toda desviación de esa forma concreta sea indeseable, 
incluso pecaminosa? O, de forma más abstracta, ¿nos da la Encarna- 
ción simplemente una razón para valorar la encarnación humana, o, 
más abstractamente aún, la encarnación material per se? Si es así, 
¿qué significa esto para la tarea de vivir bien juntos como humanos 
hechos a imagen de un Dios que asumió nuestra imagen a cambio? 


Al esbozar estas cuestiones de este modo, he excluido por com- 
pleto una posibilidad teológica, la posibilidad de desencarnación. 
Esto no es casual. Es imposible tomar la Encarnación como punto 
de referencia teológico y contar una historia coherente que termine 
con la conclusión de que los cuerpos son prescindibles, intrascen- 
dentes, innecesarios o indeseables. A medida que el diálogo teológi- 
co cristiano con el transhumanismo y el poshumanismo ha ido 
avanzando en la última década, quizá el único consenso teológico 
firme que ha surgido es este: un enfático «¡No!» a las visiones secu- 
lares-escatológicas del futuro humano que imaginan una existencia 
incorpórea como algo deseable. 


El «falso problema» de la desencarnación 


Como argumento en otra parte, la versión que los teólogos tengan 
de la imaginación poshumana es una decisión preliminar funda- 
mental que marca de forma definitiva el contenido del diálogo. Los 
teólogos que parten del «Cyborg Manifesto» de Donna Haraway co- 
mo interlocutor del diálogo entran en una conversación diferente 
que aquellos que parten de las «Transhumanist FAQ» del sitio hu- 
manityplus.org. El tema de la corporeidad, en particular, está espe- 
cialmente en juego en estas dos conversaciones diferentes. 
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Como observa Jeffrey Pugh, muchos teólogos que dialogan con el 
transhumanismo lo han caracterizado como una especie de «tec- 
nognosticismo», en cuanto que comparte con el antiguo gnosticis- 
mo un deseo explícito de escapar de las limitaciones del cuerpo 
material'. Esto se hace más explícito en las descripciones transhu- 
manistas del «escenario de carga», un experimento mental en el 
que la conciencia de un individuo se escanea, se replica y se reins- 
tala en un sustrato distinto del cuerpo original (normalmente se 
supone que es un entorno virtual). Dejando a un lado las cuestiones 
obvias e intrigantes de la personalidad, la identidad y la continuidad 
del punto de vista de la experiencia en primera persona —todas ellas 
cuestiones que merecen la pena desde el punto de vista filosófico— y 
concediendo por el momento que tal escenario es lo suficientemen- 
te plausible como para que merezca la pena interesarse, el objetivo 
de tal escenario parece ser innegablemente escapar de una corpo- 
reidad biológica que limita la conciencia. 


Por otra parte, iniciar la conversación con el cíborg de Haraway es 
comenzar un diálogo teológico poshumano sobre el cuerpo. Como 
he argumentado en otro lugar, el ciborg se define por su específica 
hibridación corporal. Para Haraway, la utilidad del cíborg como fi- 
gura reside en su capacidad para desafiar los 


dualismos de mente y cuerpo, animal y máquina, idealismo y ma- 
terialismo en las prácticas sociales, las formulaciones simbólicas y 
los artefactos físicos asociados a la «alta tecnología» y la cultura 
científica’. 


Estos dualismos existían no solo en los discursos políticos, filosófi- 
cos y teológicos de la cultura occidental dominada por los supuestos 
y estructuras patriarcales, sino también dentro de la respuesta femi- 
nista de la segunda ola a esos discursos y estructuras, en la valoriza- 
ción de lo natural, lo femenino, lo maternal, en contraposición a lo 
tecnológico, lo masculino, lo patriarcal. El cíborg no es una huida 


1 Jeffrey Pugh, «The Disappearing Human: Gnostic Dreams in a Transhuma- 
nist World», Religions 8, 81, doi:10.3390/rel8050081. 

? Donna Haraway, «A Cyborg Manifesto: Science, Technology and Socia- 
list-Feminism in the Late Twentieth Century», en Simians, Cyborgs and Women: 
The Reinvention of Nature (Nueva York: Routledge, 1991), 149-181, aqui 154. 
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del cuerpo, sino un cuerpo que desafía la categorización dualista. 
Ese es el objetivo. 


La trayectoria de esta conversación nos lleva, no a alejarnos del 
cuerpo, sino a acercarnos a él, a cuestiones de especificidad, hibri- 
dez y multiplicidad. Nos lleva a conexiones con la teología queer, 
sobre la multiplicidad de los cuerpos humanos en relación con el 
sexo y el género; nos lleva a conectar con la teología de la discapaci- 
dad, sobre la multiplicidad de los cuerpos humanos en relación con 
la forma física y la capacidad y la definición de las normas; nos lleva 
a conexiones con la teología poscolonial, sobre la multiplicidad y la 
diversidad y la hibridación de los cuerpos e identidades humanos en 
relación con las categorías sociales, culturales y políticas como la 
raza y la etnia y la ciudadanía?. 


Así que tomo como punto de partida una advertencia expresada 
por Donna Haraway: «Estos cuerpos ontológicamente confusos, y 
las prácticas que producen una corporeidad específica, son lo que 
tenemos que abordar, no el falso problema de la desencarnación»*. 
Sin embargo, en su mayor parte, la implicación teológica con lo pos- 
humano ha tomado el transhumanismo como interlocutor. Quiero 
señalar que si esta es la única visión poshumana con la que nos im- 
plicamos, nos estamos perdiendo el diálogo real y vital en torno a los 
«cuerpos ontológicamente confusos, y las prácticas que producen 
una encarnación específica», que no solo se ocupa de visiones ima- 
ginativas de futuros deseables, sino de asuntos concretos de impor- 
tancia inmediata, teológica y éticamente, en relación con los tipos de 
intervenciones en el cuerpo y los tipos de razones para estas inter- 
venciones que consideramos aceptables (o al menos, aceptamos, sin 
habernos dado cuenta y aprovechado el momento preliminar de la 


> Para más indagaciones iniciales sobre estas conexiones, véase Jeanine 
Thweatt, Cyborg Selves: A Theological Anthropology of the Posthuman (Burlington, 
VT: Ashgate, 2012). 

* Donna Haraway, «Fetus: The Virtual Speculum in the New World Order», 
en Modest_Witness@Second_Millennium.FemaleMan©_Meets_OncoMouse™: Fe- 
minism and Technoscience (Nueva York: Routledge, 1997), 173-212, aqui 186 
(trad. esp.: Testigo_Modesto@Segundo_Milenio. HombreHembra©_Conoce_Onco- 
raton®. Feminismo y tecnociencia [Barcelona: UOC, 2004]). 
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consideración ética de las mismas). Es aquí donde, en mi opinión, 
deberíamos invertir la mayor parte nuestro tiempo como teólogos; 
tras afirmar que las corporeidades humanas son un bien gratuita- 
mente dado por Dios, nos preguntamos: ¿Podemos identificar el 
bien que hay en ello, y cómo esto dirige nuestras acciones en las 
relaciones con nosotros mismos, con los demás y con Dios? 


Sin embargo, al hacerme eco de la afirmación de Haraway de que las 
visiones tecnológicas de la incorporeidad futura son un «falso proble- 
ma», no pretendo sugerir una especie de descarte fácil recurriendo a la 
objeción del Dios de los agujeros de la aparente imposibilidad. Tal vez 
tales visiones sean imposibles; para ser honesta, creo que lo son, por el 
hecho de estar muy equivocados sobre lo que significa ser humano: 
una imposibilidad ontológica más que técnica. Sin embargo, aun así, 
como teólogos deberíamos considerar estas visiones por lo que pueden 
enseñarnos sobre la imaginación y el deseo humanos, independiente- 
mente de las cuestiones de plausibilidad. Por esta razón, los sueños 
transhumanistas de escapar del cuerpo son instructivos. 


Así pues, ¿qué nos dicen estos sueños de una vida sin cuerpo so- 
bre aquellos que los sueñan? Elaine Graham ha sugerido que la vi- 
sión transhumanista de un conciencia cargada demuestra no «tanto 
un amor a la vida, cuanto, paradójicamente, un temor patológico a 
la muerte, la vulnerabilidad y la finitud»”. Las aspiración a una hu- 
manidad posbiológica digitalizada, escribe, refleja a menudo un des- 
precio de la mortalidad de la carne; la tecnología es el mecanismo 
que protege al yo de los temores de la vulnerabilidad. Esta interpre- 
tación del transhumanismo sugiere que la motivación última no es 
realmente la inmortalidad por sí misma, de forma digital o de otra 
manera, sino la invulnerabilidad. 


Investigaciones teológicas sobre el poshumanismo 


¿Por qué, entonces, insistimos como teólogos cristianos en la cor- 
poreidad, y, con ella, en la finitud y la vulnerabilidad? ¿Qué explica- 


? Elaine Graham, Representations of the Post/human: Monsters, Aliens, and Others 
in Popular Culture (Nueva Brunswick, NJ: Rutgers University Press, 2002), 230. 
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ción podemos dar, desde el punto de vista teológico, para defender 
convincentemente la finitud, la vulnerabilidad y la muerte? ¿Cómo 
podemos hacerlo sin valorizar el sufrimiento como redentor en sí 
mismo, o sin apelar a nociones de límite natural que ya no son plau- 
sibles dado lo que sabemos sobre la maleabilidad de la naturaleza 
humana? Para responder a esta pregunta, quiero cambiar brevemen- 
te de marcha y apelar a la obra de Karl Rahner. 


En 1965, Karl Rahner abordó directamente la cuestión de qué 
puede o debe decir un teólogo, si es que puede decir algo, sobre lo 
que denominó «la automanipulación del hombre», lo que, décadas 
más tarde, denominamos lo poshumano?. Publicado en inglés como 
«The Experiment with Man: Theological observations on man’s 
self-manipulation» (El experimento con el hombre: Reflexiones teo- 
logicas sobre la automanipulacion del hombre), este ensayo evita 
una ética casuistica sobre tecnologias especificas e intenta, en cam- 
bio, esbozar una postura teológica ante las cuestiones de la mejora 
humana y la posibilidad poshumana basada en el concepto de Rah- 
ner sobre la relación del ser humano con Dios. A continuación, se- 
guimos de cerca este ensayo, que, aunque no está directamente cita- 
do en ningún trabajo mío anterior, ha orientado e influido en mi 
postura teológica sobre estas cuestiones. 


El ensayo de Rahner ofrece, como punto de partida, un argumen- 
to a favor de la «racionalidad o frialdad cristiana» con respecto al 
futuro de la humanidad (210). Esta es la actitud apropiada cristiana 
con respecto al futuro, incluso con respecto a algo así como un futu- 
ro poshumano, porque los seres humanos siempre han sido, en tér- 
minos propios de Rahner, «operables»: 


ê Karl Rahner, «The Experiment with Man: Theological observations on 
mans self-manipulation», en Theological Investigations vol. IX: Writings of 1965- 
1967, trad. de Graham Harrison (Nueva York: Herder and Herder, 1972), 205- 
224. Las posteriores referencias a este texto se encuentran entre paréntesis. No- 
ta: En las citas directas, la autora ha mantenido el uso de la traducción de 
«hombre», «humanidad» y los pronombres masculinos para referirse a la hu- 
manidad, para ser fiel al momento histórico en el que se escribió, aunque el 
lenguaje inclusivo se utiliza como apropiado en las paráfrasis. 


400 Concilium 3/88 


NATALIDAD, MORTALIDAD Y POSHUMANIDAD 


El hombre ha bebido vino a propósito para combatir su melan- 
colía; ha utilizado conscientemente el café como estimulante; ha 
emprendido intentos primitivos de reproducción humana; se ha 
esforzado por cambiar su forma corporal mediante diversas técni- 
cas, comenzando por el afeitado; ha concebido la práctica de la 
educación en términos de superponer artificialmente el conoci- 
miento en lugar de cultivar la intuición... El hombre planifica su 
propio ser; en gran medida todavía anda a tientas su camino, bus- 
cando las metas de su automanipulación y solo percibe la posibili- 
dad de realizarlas a largo plazo (207). 


Estas observaciones alinean a Rahner con los pensadores poshu- 
manos que han argumentado en esta misma línea que «siempre he- 
mos sido cíborgs»”. En este sentido, no está ocurriendo nada funda- 
mentalmente nuevo, y ciertamente nada por lo que merezca la pena 
alarmarse. 


Si hay algo nuevo aquí, sugiere Rahner, es que estamos descu- 
briendo que somos «operables», y capaces de ser más sistemáticos e 
intencionales en las formas en que operamos. Sin embargo, esto su- 
pone una diferencia suficiente como para que Rahner describa esto 
como un «período radicalmente nuevo», y sugiera que esta nueva 
forma de automanipulación puede distinguirse de las «instancias 
preliminares» anteriores de las siguientes maneras: es multidimen- 
sional; está centrada en el ser humano como sujeto empírico (no 
espiritual o trascendental); es sistemática y a largo plazo; concierne 
al ser humano como un todo; concierne a la humanidad como un 
todo más que a las personas individuales. Rahner escribe: 


No se ocupa de tal o cual hombre, sino del hombre, de la huma- 
nidad; no quiere conjurar una utopía de superhombres dentro de 
una escatología profanada, sino esbozar, diseñar y calcular fría- 
mente un hombre nuevo, diferente, y luego producirlo tecnológi- 
camente de acuerdo con este plan (207-208). 


Rahner no imagina que se trate de un movimiento coordinado, 
aunque supongo que la aparición del transhumanismo a finales de 


7 Haraway, por ejemplo, y N. Katherine Hayles, How We Became Poshuman: 
Virtual Bodies in Cybernetics, Literature and Informatics (Chicago: University of 
Chicago Press, 1999). 
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la década de 1980 y principios de 1990 no le habría sorprendido. 
Describe la producción de este nuevo y diferente ser humano como 
la convergencia de varios intereses diferentes en múltiples campos, 
que en algún momento pueden llegar a coordinarse políticamente. 


Hasta ahora esta fábrica del nuevo hombre no existe. Pero es 
como si se estuvieran construyendo edificios simultáneamente en 
un gran terreno, y uno tiene la impresión de que estas construccio- 
nes separadas acabarán convirtiéndose en un único complejo, en 
un mundo hominizado. Se trata de una inmensa fábrica en la que 
habita el hombre «operable» para inventarse a sí mismo (209). 


Sin embargo, aunque en esta nueva era haya algo distintivo en 
la capacidad de la humanidad para automanipularse en este sentido, la 
«racionalidad o frialdad cristiana» sigue siendo la postura teológica 
adecuada, en contraposición a la oposición reaccionaria o al apoyo 
acrítico. Esto es cierto incluso si «se están poniendo de manifiesto 
posibilidades... que son inmorales e indignas y que pueden indicar 
una “caída”», e incluso mientras los cristianos deben «tener el valor 
de oponerse con total resolución a esos tipos de automanipulación 
que son las formas más recientes de barbarie, esclavitud, aniquila- 
ción totalitaria de la personalidad y formación de una sociedad mo- 
nocromática» (211). Aun así, la realidad de que «el hombre es fun- 
damentalmente “operable”, y legítimamente lo es», significa que «el 
cristiano no tiene ninguna razón para entrar en este futuro como un 
infierno en la Tierra ni como un reino terrenal de Dios. El júbilo o el 
lamento irían en contra de la frialdad del cristiano» (212). 


Además, Rahner conecta la naturaleza fundamentalmente «opera- 
ble» del ser humano, y la capacidad de automanipulación, con la 
«autodeterminación como naturaleza y tarea de la libertad del hom- 
bre tal como la entiende el cristianismo» (212). Intrigantemente, Ra- 
hner ve los medios espirituales y trascendentales de automanipula- 
ción como parte del preliminar histórico a la «nueva era radical» de 
la automanipulación en el sentido empírico. Desde esta perspectiva, 
entonces, la automanipulación del yo empírico es una extensión de 
la automanipulación del yo espiritual o trascendental, que Rahner ve 
como definitiva para el ser humano (213). Esta orientación hace que 
la «frialdad cristiana» que prescribe Rahner pase de ser un punto de 
vista completamente neutral a uno cautelosamente positivo. 
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Es esto, creo, lo que lleva a Ron Cole-Turner a apoyarse en la obra 
de Rahner como trampolín para su propio argumento de que «el 
transhumanismo es un concepto cristiano», una afirmación que sue- 
len hacer los defensores del transhumanismo cristiano*. Cole-Turner 
escribe: «Como dice Rahner, “la trascendencia del hombre deja claro 
que sería un error definirlo, delimitar y poner límites a sus posibili- 
dades”»”. Esto, creo, lleva una interpretación de Rahner demasiado 
lejos, alejándose de la «frialdad» hacia una especie de júbilo equivo- 
cado. 


Además, enmarcar las cosas de esta manera oscurece las diferen- 
cias entre las visiones transhumanistas seculares de futuros posibles 
y las visiones cristianas de lo que Rahner llama el «futuro absoluto». 
En otro lugar, Cole-Turner tiene en cuenta esto, reconociendo que 
en el pensamiento de Rahner hay una distinción entre las «cosas 
próximas», el futuro intramundano, y las «cosas últimas», el «futuro 
absoluto», que es la unión de toda la creación con Dios: 


La diferencia entre estos futuros no se basa en que lleguen en un 
lugar diferente en el orden temporal de la secuencia de aconteci- 
mientos... La diferencia es ontológica y teológica, no secuencial o 
histórica”. 


Aunque Rahner sostiene que no hay límites no arbitrarios a lo que 
se puede hacer en términos de automanipulación humana sobre el 
ser empírico, como una extensión del proyecto más amplio y esen- 
cialmente humano de autotrascendencia, esto tiene lugar dentro del 
horizonte del futuro absoluto, que es en última instancia el misterio 
de Dios. 


Como reconoce el propio Rahner, «es muy difícil definir la rela- 
ción altamente diferenciada entre la anticipación del futuro absolu- 


8 Ron Cole-Turner, «Going Beyond the Human: Christians and Other Trans- 
humanists», Dialog: A Journal of Theology 54.1 (2015) 20-26. 

2 Cole-Turner, «Going Beyond the Human», 20-26; Karl Rahner, «On the 
Theology of the Incarnation», trad. de Kevin Smith, Theological Investigations, 
vol. 4 (Baltimore: Helicon Press, 1966), 107. 

10 Ron Cole-Turner, «Eschatology and the Technologies of Human Enhance- 
ment», Interpretation: A Journal of Bible and Theology 70 (2016) 27. 
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to, escatológicamente acaecido, en la fe y la esperanza teológica, por 
un lado, y la anticipación del futuro intramundano por medio de la 
planificación y la automanipulación activa, por otro lado» (219). La 
solución de Rahner a esta dificultad es insistir en ubicar la actividad 
humana de automanipulación como una nueva extensión de una 
actividad esencialmente humana, dentro de un futuro intramunda- 
no que es a su vez tomado en el futuro absoluto determinado por 
Dios —que, dice Rahner, critica y desenmascara esta actividad como 
no absoluta, y la confirma como apropiada (219)—. 


Mantener el equilibrio del énfasis en los polos positivo y negativo 
de esta posición matizada es una cuestión delicada. Por un lado, la 
configuración del futuro es «una tarea cristiana», en la que Rahner 
desearía que más cristianos participaran activamente: 


Uno debería quejarse de que... los cristianos aporten tan poco 
valor e imaginación creativa a una ideología del futuro para esta au- 
tomanipulación, sino que se contenten generalmente con proporcio- 
nar admoniciones y obstrucciones conservadoras (220, 224). 


Por otra parte, en agudo contraste con las ambiciones transhumanis- 
tas de una prolongación de la vida al menos teóricamente intermina- 
ble, Rahner identifica de forma bastante específica el lugar en el que 
la automanipulación empírica encuentra su límite si ha de seguir 
siendo una extensión de la tarea humana esencial de la autotrascen- 


dencia: la muerte, escribe, es la puerta permanente al futuro absolu- 
to (221). 


Lo que Rahner quiere decir con esto no es una defensa de las limi- 
taciones físicas actuales, ni una defensa del sufrimiento como reden- 
tor en sí mismo. Más bien, es que la muerte es el marcador de una 
inevitable finitud del sujeto humano, independientemente de las 
formas de automanipulación que se intenten o no. En opinión de 
Rahner, parece ser un hecho que, independientemente de la delica- 
deza técnica que pueda desarrollar la humanidad, nuestras manipu- 
laciones del yo y del entorno tienen lugar dentro de un universo que 
nunca estará totalmente bajo control humano. Por lo tanto, 


todo plan, todo sistema preestablecido y precalculado da lugar a 
nuevos elementos que no fueron planificados ni programados, por- 
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que está construido de elementos preexistentes que nunca pueden 
ser adecuadamente penetrados y categorizados (222). 


El ser humano es capaz de reconocer esto, sugiere Rahner; la cues- 
tión fundamental, independientemente de las formas de automani- 
pulación que tienen lugar dentro del futuro humano y poshumano, 
no es, entonces, cómo retrasar o evitar o derrotar esta muerte, sino 


si esta cosa insondable que le rodea es el vacío del absurdo ab- 
soluto o la infinitud del misterio del amor, el futuro absoluto al que 
se llega a través de la muerte, de modo que solo aceptándola puede 
realmente descubrirse e «inventarse» a sí mismo (222-223). 


La muerte, por tanto, no es una derrota, porque una «victoria» no es 
realmente posible; es, más bien, la salida de lo intramundano hacia 
el futuro absoluto. 


Esta muerte no es solo la hora cero por la que el individuo debe 
pasar en su camino hacia el futuro absoluto, sino también la hora 
cero para la humanidad en su conjunto... No es necesario que cai- 
gan estrellas del cielo; puede ser el final como resultado de un ge- 
nocidio; puede ser un final social (como resultado de las bombas 
atómicas, por ejemplo); un final físico en una catástrofe mundial; 
podría ser (¿quién puede saberlo con seguridad? —el cristiano de- 
be tener en cuenta incluso el absurdo—) que la humanidad pueda 
retroceder biológicamente al nivel de una manada aborigen técni- 
camente inteligente y autodomesticada o a un estado de insecto sin 
el dolor de la trascendencia, la historia y el diálogo con Dios. Es 
decir, podría extinguirse por suicidio colectivo, aunque siguiera 
existiendo a nivel biológico. Una teología cristiana de la historia no 
tiene que asustarse básicamente de tal idea en sí misma... porque 
sabe que la historia de los hombres siempre llega en última instan- 
cia a Dios... o simplemente deja de ser la historia de las personas 
espirituales en absoluto (223). 


Para Rahner, la forma concreta de la encarnación humana no es 
la cuestión; la automanipulación de lo que él llama el yo empírico 
no está prohibida, y es, en su opinión, parte de lo que los seres 
humanos siempre han hecho y deberían hacer como expresión de 
la trascendencia. Esto lleva a una refutación directa de cualquier 
teologización que dependa de conceptos de una «naturaleza» esen- 
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cial estática, dada por Dios, que de alguna manera no debe ser ma- 
nipulada. Pero es posible, piensa Rahner, que la automanipulación 
vaya mal. Esto puede suceder de dos maneras: si la humanidad 
asume erróneamente que cualquier error puede ser simplemente 
corregido, borrado o revertido a través de una manipulación poste- 
rior, en lugar de comprender que la acción humana tiene lugar den- 
tro de una historia unidireccional, y que la automanipulación con- 
lleva consecuencias irreversibles; en segundo lugar, si la humanidad 
no emprende la automanipulación como una expresión de «la ex- 
presión concreta y activa del amor a los semejantes, haciendo posi- 
ble la “apertura” al futuro absoluto de Dios, incluso si no puede 
realizar ella misma este futuro absoluto» (221). Si, como afirma 
Rahner aquí, la motivación de la automanipulación adecuada es 
continuar «haciendo posible la “apertura” al futuro absoluto de 
Dios» para la humanidad y la poshumanidad, hay dos cosas, sugie- 
ro, que están implícitas: primero, y más obviamente, que la muerte 
como «puerta permanente al futuro absoluto» no es un aspecto del 
yo empírico que pueda ser manipulado; y segundo, que las formas 
de automanipulación que buscan la invulnerabilidad son un error 
teológico y ético. 


La encarnación como aceptación divina de la vulnerabilidad 


Pero hasta ahora no he dicho nada sobre la Encarnación, por la 
sencilla razón de que la Encarnación no es un locus teológico que 
aparezca directamente en «El experimento con el hombre» de Rah- 
ner. Quiero sugerir que uno de los aspectos de la Encarnación más 
pertinentes para las discusiones poshumanas es la aceptación divina 
de la vulnerabilidad. Para explorar esto, me baso en la indagación de 
Elizabeth O'Donnell Gandolfo sobre la natalidad y la vulnerabilidad 
en la doctrina de la Encarnación. 


Como observa Gandolfo, la reflexión teológica sobre la persona y 
la obra salvadora de Cristo suele ocuparse principalmente del hom- 
bre adulto Jesús, su ministerio, su muerte y la salvación que su vida, 
muerte y resurrección ofrecen a la humanidad pecadora; pero 
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la buena nueva liberadora de la encarnación divina no comienza 
con el ministerio público de Jesús como adulto. Por el contrario, 
comienza con un embarazo de alto riesgo social; con un parto hu- 
milde, desordenado y doloroso; y con el cuerpo natal de un niño 
chillón, dependiente y vulnerable. 


Centrarnos exclusivamente en «la divinidad presente en la acción de 
un varón adulto no consigue hacernos ver la total contingencia e 
inevitabilidad de la vulnerabilidad a la que se enfrenta el amor divi- 
no en la Encarnación»; nos permite minimizar, imaginar que no se 
arriesgó mucho, y que quizás no se sufrió mucho". 


Pero comenzar con el vulnerable niño Jesús, y recordar la depen- 
dencia del niño humano de sus cuidadores para suplir cualquier ne- 
cesidad, subraya que la vulnerabilidad es una dimensión universal de 
la vida humana. La madurez de los adultos permite una ilusión de 
autonomía, pero en ningún momento el ser humano es autosuficien- 
te; seguimos dependiendo de las externalidades para satisfacer nues- 
tras necesidades, tanto físicas como sociales. La naturaleza de esta 
dependencia de las externalidades significa que los seres humanos 
«se enfrentan constantemente y desde el principio a la amenaza del 
daño, del dolor, del sufrimiento y, en última instancia, de la muerte. 
La natalidad y la mortalidad no pueden separarse»??, 


La respuesta a esa vulnerabilidad no es buscar medios para evitar- 
la, sino buscar formas de responder a ella: satisfacer las necesidades 
de quienes nos rodean. Como observa Gandolfo, los seres humanos 
buscan escapar de esto mediante una huida hacia la invulnerabili- 
dad, a menudo a través de la violencia, hacia nosotros mismos o 
hacia los demás”. En este contexto, también podemos añadir, a tra- 
vés de nuestra imaginación tecnológica. Pero esto ignora la alterna- 
tiva obvia: la respuesta a la vulnerabilidad es el cuidado. 


Hay una intrigante superposición en la forma en que el trabajo 
de Grace Jantzen sobre la natalidad influye tanto en la exploración de 


" Elizabeth O’Donnell Gandolfo, «A Truly Human Incarnation: Recovering a 
Place for Nativity in Contemporary Christology», Theology Today 70 (2013) 384. 

2 Tbid., 386. 

13 Tbíd., 393. 
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Gandolfo de la Encarnación, como en la exploración de Elaine Gra- 
ham de las expresiones de la trascendencia en lo poshumano. Gan- 
dolfo escribe: «Desde el punto de vista [de Jantzen], es la natalidad 
la que en realidad constituye el fundamento no reconocido de la 
obsesión occidental por la muerte y el consiguiente afán de domi- 
nio», una idea que determina la lectura que hace Graham de las as- 
piraciones transhumanistas de inmortalidad digitalizada como ex- 
presión, no del amor expansivo a la vida, sino del miedo patológico 
a la muerte y la vulnerabilidad'*. Y aquí. Asimismo, la descripción 
de Rahner de la muerte como la «puerta permanente al futuro abso- 
luto» se vuelve menos abstractamente teórica. 


Independientemente de lo que hagamos al construir nuestros fu- 
turos poshumanos, y de las personificaciones cibernéticas que ela- 
boremos para nosotros mismos, si nuestro objetivo es un futuro en 
el que seamos invulnerables, erramos el tiro. En la Encarnación, 
Dios se hace cargo de la vulnerabilidad para demostrar que, sea cual 
sea la forma que adopte nuestra humanidad, la respuesta a nuestro 
ser vulnerable es, en la frase de Rahner, que en última instancia per- 
tenecemos al «misterio del amor». 


(Traducido del inglés por José Pérez Escobar) 


1t Tbíd., 385. 
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as restricciones impuestas a las reuniones físicas por la pande- 

mia de la COVID-19 han hecho que algunas comunidades reli- 
giosas se cuestionen la «validez» de los rituales y actos sacramen- 
tales en línea. Estas restricciones también han hecho aflorar una 
profunda hambre de eucaristía en casi todas las comunidades cris- 
tianas. ¿Hasta qué punto son necesarios el contacto físico y el com- 
promiso corporal para la comunión eucarística? ¿Pueden las litur- 
gias en línea satisfacer el hambre de lo físico? Cuestiones como 
estas pueden suscitar un renovado aprecio por la carne de Cristo 
encarnado, o la «carnalidad» de la presencia sacramental, así como 
nuevos compromisos con lo que significa ser humano en la era 
digital. 


a pandemia de la COVID-19 y las restricciones que ha gene- 
rado para las reuniones físicas han obligado a comunidades 
religiosas de todo tipo a reevaluar lo que constituye un ritual 
religioso legítimo, o en algunas comunidades cristianas, un 
sacramento «válido». Las respuestas religiosas institucionales a estas 
restricciones han sido notablemente diversas, sin ninguna coheren- 
cia incluso dentro de una misma denominación. Muchos protestan- 
tes congregacionalistas se han reunido en linea para el culto domini- 
cal a través de servicios de videoconferencia como Zoom y han 
invitado a los miembros a reunirse frente a las pantallas de sus orde- 


* Jay EMERSON JOHNSON es sacerdote de la Iglesia episcopal y teólogo. En el 
verano de 2020 dejó su puesto de profesor de Teología y Cultura en la Pacific 
School of Religion (Berkeley, CA) para volver al ministerio parroquial a tiempo 
completo en Saugatuck, Michigan. 

Dirección: Parroquia de Todos los Santos, 252 Grand Street, Saugatuck, MI 
49453 (Estados Unidos). Correo electrónico: rector@allsaintssaugatuck.org 
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nadores con su propio pan y vino como una forma de participar «a 
distancia» en una versión de la Cena del Señor. En cambio, la mayo- 
ría de los católicos romanos, anglicanos y algunas iglesias luteranas 
han prohibido la «consagración a distancia» de los elementos euca- 
rísticos y han optado por la «comunión espiritual», una forma de 
piedad ocular en la que los fieles ven el pan y el vino consagrados en 
el monitor de su ordenador desde casa, pero no comen nada. Este 
enfoque recuerda a la práctica litúrgica de la Alta Edad Media, que 
todavía se practica en el servicio ocasional de la bendición: ver, pero 
no tocar. 


Entre las peculiares consecuencias religiosas de la pandemia, po- 
dríamos señalar el hambre de eucaristía, cuya profundidad entre 
muchos cristianos es bastante sorprendente, y su deseo transconfe- 
sional asociado de contacto físico y social. Alguna noción de comu- 
nión (como quiera que se defina) parece esencial para la prosperidad 
humana, que quizá debería figurar de forma más destacada en las 
teologías fundacionales que tratan de articular lo que significa ser 
humano esencialmente. Esto podría provocar, a su vez, una especie 
de reevaluación de lo que podría ser la piedra de toque doctrinal 
para una ortodoxia cristiana: la encarnación del Verbo Divino en 
carne humana. 


Hay dos ámbitos de desarrollo tecnológico que se solapan y que 
ofrecen un marco útil para tratar de analizar los distintos significa- 
dos de lo «humano» en el vocabulario teológico, especialmente a la 
luz de los dilemas eucarísticos que plantea el culto en línea. En pri- 
mer lugar, la «cibernética» se presenta a menudo como un apelativo 
desligado en el discurso popular para casi cualquier tipo de interfaz 
humana con la tecnología informática. La interfaz suele presentarse 
o bien con graves limitaciones (estas apoyan la superioridad huma- 
na sobre los dispositivos tecnológicos) o bien con alarma (el riesgo 
de subvertir lo genuinamente humano con tecnologías «no huma- 
nas»). La serie de televisión Star Trek: La nueva generación ilustra 
ambos enfoques de la conjunción humano/ordenador. En cuanto al 
primero, el personaje recurrente del teniente Data es un androide 
que, en casi todos los aspectos, parece superior a los humanos bio- 
lógicos, excepto en el hecho de que carece de emociones (depen- 
diendo del argumento de un episodio determinado, esta carencia 
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puede parecer un bienvenido respiro de la agitación emocional, pero 
en la mayoría de los casos aparece como un déficit significativo); y 
en cuanto al segundo, la mayor amenaza a la que se enfrentan los 
humanos en esta serie proviene de los «Borg», una «raza» alienígena 
de organismos cibernéticos unidos en forma de colmena. El término 
Borg evoca claramente la noción de «cíborg» —y en este caso, los 
peligros inherentes a cualquier entrelazamiento de tecnología huma- 
na e informática—, pero también perpetúa un temor cultural occi- 
dental al comunismo de estilo soviético en el que los individuos 
supuestamente desaparecen en el «Colectivo» (el nombre dado en la 
serie de televisión a la mente colmena de los Borg). Esto evoca los 
temas litúrgicos clásicos relativos a la participación eucarística en el 
único Cuerpo de Cristo, especialmente el estatus del individuo en 
relación con ese «cuerpo». 


Merece la pena señalar que «cibernética» precede en muchos si- 
glos a la llegada de la tecnología informática y deriva de un antiguo 
término griego (kybernetes) que se refiere a un timón o piloto para 
guiar el rumbo de un barco. En otras palabras, no es casualidad que 
esta palabra griega venga a describir el papel de la tecnología infor- 
mática en la vida humana. Norbert Wiener acuñó el término por 
primera vez en 1948 para referirse de forma mucho más amplia al 
«estudio del control y la comunicación en el animal humano», pero 
rápidamente se asoció a la posibilidad de controlar al ser humano 
mediante la tecnología (informática). El propio Wiener expresó su 
preocupación por la forma en que la rápida expansión de los usos de 
la tecnología caería en manos de aquellos que desean controlar y no 
simplemente ayudar a las empresas humanas!. 


Más tarde, Wiener exploró estos temas en relación con la religión. 
Señaló la vitalidad de las tecnologías de la comunicación para avan- 
zar (o disuadir) los propósitos humanos, que él entendía que esta- 
ban entrelazados con lo que sea que entendamos por «religión», 
especialmente en relación con el poder. «El conocimiento», escribe, 
«esta inextricablemente entrelazado con la comunicación, el poder 
con el control, y la evaluación de los propósitos humanos con la 


1 Norbert Wiener, Cibernética o el control y la comunicación en animales y má- 
quinas (Barcelona: Tusquets, 1985). 
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ética y todo el aspecto normativo de la religión»?. En otras palabras, 
importa que la panoplia de avances tecnológicos agrupados bajo la 
bandera de la «cibernética» se originase con referencia a la tecnolo- 
gía de la comunicación. Consideremos cómo la teología dogmática 
cristiana estándar insiste en enmarcar la doctrina de la Encarnación 
como la communicatio idiomatum, o una comunicación de propieda- 
des entre lo humano y lo divino en la única persona de Jesús de 
Nazaret. La cuestión de si una «comunicación de propiedades» (y 
esto está, por supuesto, enredado con la antigua metafísica relativa a 
las sustancias materiales) es un intercambio de «esencias» (esto se 
suele negar en la teología cristiana «ortodoxa») influye directamente 
en cómo los cristianos entienden su participación en el culto euca- 
rístico en línea. ¿Qué se comunica exactamente a través de internet? 
¿Qué tipo de poder permite la comunicación? ¿Quién la controla? 


La segunda de las dos esferas tecnológicas que se solapan y que 
quiero señalar aquí aparece en una amplia gama de hipótesis futuris- 
tas agrupadas bajo la bandera del «transhumanismo». El término en 
sí mismo suele atribuirse a Julian Huxley a mediados del siglo xx, 
quien en general abrazaba las formas de tecnología en rápida evolu- 
ción como vías para superar las limitaciones biológicas de la existencia 
humana. Huxley, biólogo evolucionista, trabajó estrechamente con su 
hermano Aldous, filósofo y escritor conocido sobre todo por su nove- 
la Un mundo feliz, y juntos exploraron los límites de la capacidad hu- 
mana para el progreso y cómo se pueden trascender esos límites. 
Mientras que Julian (cuyo legado se vio empañado por la asociación 
con la eugenesia) se centró sobre todo en la tecnología, Aldous se in- 
clinó por las tradiciones religiosas orientales y el uso de compuestos 
alucinógenos para mejorar la experiencia espiritual, aunque ambos 
marcan una búsqueda continua para ponderar el significado de la pro- 
pia vida humana en relación con los límites de la finitud humana. R. 
S. Deese describe esta búsqueda haciendo referencia a su abuelo, el 
biólogo victoriano Thomas Henry Huxley. La cuestión o el problema 
que subyace a todos los demás, según el anciano Huxley, es tratar de 


2 Norbert Wiener, God and Golem, Inc.: A Comment on Certain Points Where 
Cybernetics Impinges on Religion (Cambridge: The M.I.T. Press, 1964), 3 (trad. 
esp.: Dios y Golem. SA [México: Siglo XXI, 1975). 
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averiguar el lugar que ocupa la humanidad en la naturaleza, incluidos 
los límites de nuestra capacidad para controlar la naturaleza, si el po- 
der de la naturaleza sobre nosotros es absoluto, etc.? 


De forma similar a la preocupación de Wiener por el poder y el 
control en la tecnología de las comunicaciones, muchos transhuma- 
nistas tienden a centrar su ansiedad en la falta de control que los hu- 
manos tenemos sobre nuestro entorno. En lugar de limitarse a «mejo- 
rar» la vida humana (teléfonos, artilugios de cocina, software de 
procesamiento de textos), este tipo de transhumanistas busca trans- 
formar y trascender la propia condición humana. Uno de los muchos 
ejemplos de esta posibilidad es la «emulación de todo el cerebro», o la 
carga de la red neuronal de un ser humano en un ordenador central y 
lograr una forma de inmortalidad (digital). Tanto si este tipo de inter- 
faz con la tecnología informática se concibe modestamente como la 
conservación de ciertos patrones de información (similar a un archivo 
de datos) como si se imagina de forma más extravagante, como una 
tecnología de prolongación de la vida, el entusiasmo por estas posibi- 
lidades supera actualmente las capacidades tecnológicas, al menos 
según algunos*. Sin embargo, incluso la posibilidad de esa tecnología 
genera una pregunta inevitable: ¿qué es la comunión? Inevitable, por- 
que uno de los primeros dilemas a los que uno podría enfrentarse en 
el proceso de emulación del cerebro completo es si alguien más puede 
unirse a nosotros en ese entorno digital. Si es así, ¿qué significaría es- 
tar «en relación» con ellos al margen de los cuerpos físicos? Las igle- 
sias cristianas se preguntan lo mismo al enfrentarse a las restricciones 
impuestas al culto por la pandemia de la COVID-19. 


Reflexionar sobre las teologías eucarísticas en relación con estos 
sectores tecnológicos sugiere dos áreas interrelacionadas de investi- 


> Richard Samuel Deese, We are Amphibians: Julian and Aldous Huxley on the 
Future of Our Species (Berkeley: The University of California Press, 2015), 2. 

* Ray Kurzweil, director de ingeniería de Google y autor de The Singularity is 
Near: When Humans Transcend Biology (Nueva York: Penguin Books, 2006) 
(trad. esp.: La Singularidad está cerca: Cuando los humanos transcendamos la biolo- 
gía [Madrid: Lola Books, 2012]), se cuenta entre los partidarios más entusiastas 
y optimistas de la WBE (Whole Brain Emulation), previendo la posibilidad real 
de la «inmortalidad digital» para los humanos en el año 2045. 
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gación teológica. En primer lugar, la «realidad física» se cuestiona 
ahora en relación con la «corporeidad» y si estas siguen siendo in- 
teligibles como categorías teológicas en el ciberespacio. Y, en se- 
gundo lugar, el carácter social de la práctica eucarística plantea 
cuestiones sobre las «reuniones» en línea y qué «partes» de noso- 
tros se transmiten digitalmente. Esbozaré brevemente estas dos 
áreas y luego ofreceré algunas perspectivas finales sobre las posibi- 
lidades de la «cibercomunión» y por qué la carnalidad de la «pre- 
sencia real» de Cristo sigue siendo importante, incluso en una rea- 
lidad virtual. 


¿Provoca el cuerpo (virtual) la teología? 


La teóloga womanista M. Shawn Copeland subraya por qué la an- 
tropología teológica sigue siendo fundamental para el trabajo teológi- 
co constructivo en las tradiciones cristianas. Lo hace colocando los 
cuerpos de las mujeres de color en los Estados Unidos en el centro de 
nuestro enfoque teológico. Atender cuidadosamente a esta intersec- 
ción de género y raza hace que el carácter encarnado de la fe cristiana 
sea realmente importante para las realidades materiales. Copeland 
sienta las bases de su enfoque al declarar que «el cuerpo provoca a la 
teología»”. Quiere decir que la vida corporal siempre se resistirá a ser 
capturada por las categorías textuales y evocará continuamente un 
«algo más» sobre nosotros que no es reducible a la carne, pero que, 
sin embargo, es inextricable de ella. Resulta significativo para mis 
propósitos aquí que haga estas afirmaciones en un libro sobre antro- 
pología teológica con la eucaristía como tema central. 


Copeland destaca la teología eucarística por múltiples razones, 
entre ellas el carácter social del rito. Esto importa —es de importan- 
cia material — debido a todas las formas en que los cuerpos particu- 
lares están limitados por el «cuerpo social» y especialmente por las 
fuerzas del imperio. No a pesar de estas limitaciones o incluso dis- 
torsiones, sino a causa de ellas, Copeland sostiene que 


5 M. Shawn Copeland, Enfleshing Freedom: Body, Race, and Being (Mineápolis: 
Fortress Press, 2009), 7. 
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el cuerpo constituye un lugar de revelación divina y, por tanto, 
un sacramento humano básico. En y a través de la encarnación, las 
personas humanas captamos y realizamos nuestra libertad esencial 
a través del compromiso y la comunión con otros seres encarnados'. 


La eucaristía se convierte así en un lugar no para borrar nuestras di- 
ferencias corporales, sino para abrazarlas en aras de discernir nuestra 
incorporación al Cuerpo de Cristo. Esto la lleva a insistir en que, si 
falta alguien en la mesa, el Cuerpo de Cristo está incompleto”. 


Yo diría que la tecnología informática obliga a plantear cuestiones 
teológicas sobre la presencia corporal siguiendo la misma trayectoria 
urgente que Copeland traza en relación con el género y la raza. Si el 
cuerpo provoca a la teología, ¿los cuerpos virtuales provocan a la 
teología del mismo modo que Copeland nos insta a suponer? Yo 
diría que sí, que lo hacen, pero no precisamente del mismo modo 
que lo hace el cuerpo físico cuando está cerca. Así, la novedad del 
marco de Copeland para la antropología teológica se vuelve aún más 
compleja cuando nos damos cuenta de que ni el carácter físico ni la 
proximidad presentan significados evidentes en relación con los 
cuerpos. 


De forma más sencilla y directa: ¿Somos plenamente humanos 
cuando estamos en línea? Para aquellos que quieren responder rápi- 
damente en forma negativa, que no somos plenamente humanos en 
el espacio virtual, ¿estarían de acuerdo en que seguimos siendo plena- 
mente humanos cuando algunas de nuestras partes del cuerpo son 
reemplazadas por piezas de tecnología computarizada, como sucede 
con los marcapasos cardíacos, los estimuladores neurológicos en el 
cerebro y las bombas de inyección de insulina en el abdomen? 
¿Cuánto de «nosotros» puede ser sustituido por materiales no orgá- 
nicos y seguir dejando algo que cuente como «humano»? 


Estas distinciones importan muy poco a la mayoría de los «trans- 
humanistas», ya que reflexionan sobre un futuro que trasciende to- 
dos los límites biológicos (carnales) de la vida humana. Y considero 
que Copeland es útil para enmarcar cuestiones como estas precisa- 


0 Ibid., 8. 
7 Tbíd., 82. 
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mente por su argumento a favor de la inclusión sacramental. Si ex- 
cluir a alguien de la mesa disminuye el propio Cuerpo de Cristo, 
entonces lo que está en juego es discernir qué tipo de «cuerpos» 
están presentes cuando nos reunimos en espacios en línea, y qué 
tipo de «espacio» crea un servicio de culto en línea. 


¿Puede el ser humano (digital) convertirse en persona? 


Los enfoques estándar para ensayar el desarrollo de la doctrina 
cristiana ortodoxa tienden a subrayar las diferencias entre las antro- 
pologías antiguas y las modernas, especialmente en Occidente. Estas 
diferencias giran en torno a las variedades de la metafísica griega que 
dieron forma a los supuestos particulares vinculados a la sustancia 
de la vida corporal (a la que se unió el Verbo Divino en la Encarna- 
ción) y al carácter inherentemente social de la persona humana (que 
contribuyó a las formas en que se desarrolló la doctrina trinitaria). 
Ambas piedras de toque de la doctrina cristiana primitiva han aflo- 
rado de nuevo hoy, en un entorno digital, y especialmente, diría yo, 
en los dilemas sobre la práctica eucarística en línea. 


El teólogo ortodoxo griego John D. Zizioulas ofrece un útil análi- 
sis de estos dilemas antropológicos, no porque aborde directamente 
la tecnología informática, sino porque dicha tecnología pone de re- 
lieve la importancia de los debates doctrinales para la formación ri- 
tual. De varias maneras, Zizioulas apunta a lo que ha sido un objeti- 
vo común para la crítica teológica constructiva durante décadas: el 
individualismo occidental moderno, y especialmente las nociones 
de persona. Nos insta a que nos demos cuenta de que la elevación de 
la individualidad autónoma en el Occidente moderno se ha introdu- 
cido en la teología sacramental y en la práctica eucarística de forma 
perjudicial, lo que él denomina la «psicologización» de la eucaristía. 
Restringir la comunión en la mesa a una disposición interior y en- 
marcarla únicamente como una relación «vertical» entre el indivi- 
duo y Dios vacía la práctica eucarística de lo que podríamos llamar 
su «socialidad corporal». Zizioulas ofrece la imagen contrastante de 
la eucaristía como el espacio donde la fe, la esperanza y el amor ya 
no son «míos», sino que se convierten en «nuestros», haciendo así 
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que la mesa sea el camino hacia Dios porque es el camino hacia el 
prójimo: 

De este modo, lo humano deja de ser un individuo y se convier- 
te en una persona, es decir, en una realidad que no es un fragmen- 
to... El hombre contemporáneo vive cada día bajo el peso de la 
oposición entre lo individual y lo colectivo. Su vida social no es 
communio sino societas. Y como no hay otra opción, su violenta re- 
acción contra el colectivismo conduce al individualismo y vicever- 
sa: pues, paradójicamente, lo uno presupone lo otro”. 


La idea clave que Zizioulas ofrece aquí surge de la distinción entre 
individuos y personas. La «personalidad» es una realidad irreducti- 
blemente social para las tradiciones orientales en la teología cristiana 
e indispensable para articular el significado de estar entrelazados co- 
mo miembros del único Cuerpo de Cristo. ¿Pero significaría esto tam- 
bién que la persona es igualmente irreductiblemente física? ¿Qué sig- 
nificaría esta afirmación para nuestro compromiso con los demás en 
línea? ¿Podemos convertirnos en personas los unos con los otros en un 
entorno digital? ¿Qué tipo de distancia se cruza mientras mi cuerpo 
físico se «presenta» a los demás como «píxeles» reensamblados de 
energía electrónica en un monitor? ¿Se transmite toda la persona hu- 
mana a través de una red wifi o solo bits (bytes) de información? 


La actual omnipresencia de los «cíborgs eucarísticos» desestabi- 
liza lo que entendemos por «humano» en relación con «Dios», y 
esto podría sugerir hasta qué punto estos términos siempre han 
desestabilizado las suposiciones comunes. Participar en la eucaris- 
tía, por ejemplo, podría forjar un camino hacia lo que sea que los 
humanos están llegando a ser pero que aún no está determinado. 
Esto es en parte lo que Zizioulas quiere decir cuando describe la 
eucaristía como una forma de antropología, una representación sa- 
cramental de lo humano que está necesariamente ligada al signifi- 
cado de «Cristo», 


8 John D. Zizioulas, The Eucharistic Communion and the World (Londres: T@T 
Clark, 2011), 128. Véase también Andrea Bieler y Louise Schottroff, The Eucha- 
rist: Bodies, Bread, and Resurrection (Mineápolis: Fortress Press, 2007), 53-56. 

2 Thid., 127. 
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Este tipo de análisis litúrgico recupera el arco clásico de la re- 
flexión teológica cristiana de los cuatro primeros siglos, en el que la 
cristología precedía a la antropología; es decir, lo que entendemos 
por «humano» no puede abordarse sin atender cuidadosamente al 
Verbo hecho carne. Atender a Cristo, además, se apoya en un marco 
escatológico que impide cualquier articulación absoluta de lo que 
aún no ha sido revelado. Al fin y al cabo, los relatos de los evangelios 
canónicos sobre el Jesús posterior a la Pascua tienden a desestabili- 
zar lo que pueda significar la «presencia física» en relación con la 
resurrección". Este parece ser el objetivo del escritor joánico: «Ama- 
dos, ahora somos hijos de Dios; lo que seremos aún no ha sido reve- 
lado. Lo que sí sabemos es esto: cuando [Cristo] se manifieste, sere- 
mos como él...» (1 Jn 3,2). Cualquier pregunta sobre la validez 
sacramental en el ciberespacio tendría que dar cuenta de una huma- 
nidad que aún no es plenamente conocible. 


Perspectivas finales de la «cibercomunión» 


La historia de la teología sacramental, incluidos los documentos 
del Concilio Vaticano II, sugiere que la eucaristía siempre se resistirá 
adecuadamente a una definición categórica y a significados estables. 
Esto se debe en gran medida a su carácter escatológico (o al marco 
que el Vaticano II proporcionó al describir a la Iglesia como el pue- 
blo peregrino de Dios). Esto no hace que las afirmaciones teológicas 
sean imposibles, sino solo y siempre provisionales en un cosmos 
evolutivo y escatológico. Por lo tanto, ofrezco perspectivas, pero no 
conclusiones, sobre el significado de lo humano en relación con lo 
divino al concluir este ensayo. 


A medida que la pandemia de la COVID-19 hace aflorar un profun- 
do deseo de comunión eucarística, una pregunta, en su mayor parte 
novedosa, ha ocupado tanto al clero como a los laicos: ¿qué importan- 
cia tiene la proximidad corporal de unos con otros para reconocer la 


19 Para un tratamiento convincente de las apariciones de la resurrección en 
los relatos evangélicos para una antropología escatológica, véase Rowan Wi- 
lliams, Resurrection: Interpreting the Easter Gospel (Londres: Darton, Longman y 
Todd, 1982), especialmente el capítulo 5, «The Risen Body». 
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presencia «real» de Cristo en forma de pan y vino? Kelly Brown Dou- 
glas aclara por qué la carnalidad, o la carnalidad de la fe cristiana, es 
importante en general. Si no abrazamos con fuerza la existencia física y 
corporal de las relaciones humanas, podemos caer fácilmente en su 
peligroso opuesto, el tipo de demonización de las relaciones corporales 
que puede alimentar los mecanismos de la supremacía blanca. Douglas 
califica de «cristianismo platonizado» el origen de estos penosos com- 
promisos con las relaciones corporales, o el equivalente filosófico de 
sustituir el cuerpo real de Jesús por una idea convenientemente desin- 
fectada de Jesús. Desligar esa idea de las realidades carnales de una 
persona concreta hace que la propia idea sea útil para denigrar los 
cuerpos negros como «bestiales» en sus brutales prácticas sexuales, o 
nada más que «mandingos» y «jezabeles» hipersexualizados''. 


Al igual que M. Shawn Copeland, Douglas se identifica como teó- 
loga womanista, una identificación en la intersección del género y la 
raza que subraya las consecuencias sociopolíticas de separar las 
ideas teológicas de las realidades carnales de las criaturas de carne y 
hueso de Dios. Por lo tanto, la pregunta persiste: ¿hasta qué punto 
el compromiso en línea con los demás nos «separa» de la vida cor- 
poral? Probablemente, mucho menos que cuando nos relacionamos 
con los demás en formato de vídeo y audio, en lugar de solo con 
intercambios textuales, pero ¿en qué medida exactamente? ¿Cuándo 
podemos decir con seguridad que una presencia en línea es «real»? 
¿Qué tiene que ver lo real con lo carnal? 


Quiero aceptar la posibilidad de que internet pueda comunicar 
algo vital de la presencia real de Cristo sin que ello suponga respal- 
dar inadvertidamente la suposición de que las reuniones en línea 
pueden sustituir por completo a las reuniones físicamente próximas 
y correr el riesgo de que estas últimas sean irrelevantes. En ese de- 
seo, me llama la atención lo mucho que estos dilemas replican los 
debates que dieron forma al Concilio de Nicea y que finalmente 
dieron lugar a una «ortodoxia» que insiste en el carácter carnal del 
cuerpo de Jesús —su «realidad»— como aquello con lo que Dios 
comunica ciertas propiedades divinas. 


1 Kelly Brown Douglas, Whats Faith Got to Do With It? Black Bodies/Christian 
Souls (Maryknoll, NY: Orbis Books, 2005), 114. 
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Toda una serie de preocupaciones acuciantes —desde la tecnolo- 
gía digital hasta el caos climático y la disminución de los hábitats— 
ha refrescado los términos de estos debates teológicos clásicos. Las 
perspectivas de adoptar alguna forma de «cibercomunión», por 
ejemplo, parecen análogas, en lo que respecta a la vitalidad ecológi- 
ca, a las cuestiones sobre el estatus y el papel de los animales no 
humanos tanto en las tradiciones teológicas como en las prácticas 
litúrgicas. Ambas áreas de preocupación vuelven a lo que ha anima- 
do la teología cristiana desde el principio: ¿Qué significa ser huma- 
no? En las últimas décadas, y no por casualidad, esa pregunta se ha 
planteado en relación con otros animales al mismo tiempo que mu- 
chos empezaron a plantearla en relación con la tecnología informá- 
tica. Ahora no podemos pensar lo humano al margen de todos los 
demás animales (y de los ecosistemas que compartimos con ellos) ni 
podemos hacerlo al margen de nuestros numerosos dispositivos tec- 
nológicos (y de los medios sociales que crean y hacen posible que 
los poblemos). ¿Podemos pensar algo de esto aparte de la carne? 


Tanto los otros animales como nuestros dispositivos tecnológicos 
nos llevan a reflexionar sobre los numerosos e ineludibles nodos de 
relación que nos hacen ser lo que somos y las formas en que descri- 
bimos esas identidades. Las metáforas extraídas de la vida de otros 
animales para describir a los humanos, por ejemplo, son omnipre- 
sentes en la historia de la humanidad, ya sea «astuto como un zorro» 
o «terco como una mula». No es de extrañar que hayan aparecido 
formas similares de discurso metafórico en relación con la tecnolo- 
gía informática para describir los olvidos humanos («mi disco duro 
se ha estropeado») o en la otra dirección, tomando metáforas de la 
vida humana para describir el comportamiento de los ordenadores 
(monitores que «se duermen»). 


La pandemia de la COVID-19 podría proporcionar una ocasión 
para observar de forma novedosa cómo las ideas teológicas se entre- 
lazan con las prácticas litúrgicas y, a su vez, inspirar un énfasis reno- 
vado en la celebración escatológica de la eucaristía: abrazando el 
carácter inestable de lo que significa ser seres humanos en relación 
con los demás, con otras criaturas y con Dios. Muchos cristianos ya 
han estado reflexionando sobre estos temas sin darse cuenta del to- 
do, ya que luchan con el significado de la comunión mientras miran 
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fijamente la pantalla del ordenador. ¿Qué significará nuestra vida 
como «cíborgs eucarísticos» para nuestros compromisos comparti- 
dos con los espacios físicos y los encuentros corporales más allá de 
nuestros ordenadores, ya sea en términos de raza, género o ecosiste- 
mas? Si la presencia de Cristo puede ser «real» pero no carnal, ¿có- 
mo configurará esa «realidad» nuestras interacciones con otros in- 
numerables cuerpos? ¿Podrían estas contrariedades religiosas 
refrescar e incluso potenciar nuestra búsqueda de la comunión? Me 
refiero a la «comunión» en los sentidos más amplios y profundos: 
comunión entre nosotros como humanos; comunión con otras espe- 
cies; comunión con los ecosistemas de la Tierra; y, por tanto, comu- 
nión con Dios-en-Cristo, cuya propia humanidad resucitada y glori- 
ficada permanece más allá del horizonte actual de nuestra 
comprensión. Esta pandemia, aunque ofrece muy pocos motivos de 
gratitud, pone de relieve la comunión misma como una esperanza 
escatológica, y esto podría animar nuestros compromisos con lo que 
la mesa eucarística pueda significar todavía para el futuro de nuestra 
humanidad compartida. 


(Traducido del inglés por José Pérez Escobar) 
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NOTAS PARA UN ELOGIO 
DE LA FINITA CONDICION HUMANA 


Ba el nombre genérico de «poshumanismo» y/o «transhuma- 
nismo» se expanden hoy corrientes de pensamiento con la pre- 
tensión de representar procesos nuevos que superan la época hu- 
manista en su sentido tradicional. Sin intención de negar la 
novedad del desafío de tales posiciones para la comprensión del 
ser humano, como se evidencia por ejemplo en la aplicación de 
tecnologías al «mejoramiento» del «material humano», este artícu- 
lo lee dichas corrientes en continuidad con uno de los sueños más 
antiguos del ser humano: alcanzar la inmortalidad. Sobre este tras- 
fondo argumentaremos a favor de la permanencia y pertinencia de 
la condición mortal del ser humano. 


«Sucede que me canso de ser hombre.» 
Pablo Neruda 


|. ¿Debería cambiarse el contexto inicialmente previsto 
para esta contribución? 


omienzo con esta pregunta por la razón siguiente: en el co- 
rreo con la invitación para colaborar en este número de 
Concilium se indicaba que estaría dedicado a la considera- 
ción de algunos de los desafíos que se presentan en el con- 


* RAÚL FORNET-BETANCOURT. Doctor en Filosofía por Aachen y Salamanca, 
con «habilitación» en Bremen. Director de la Escuela Internacional de Filosofía 
Intercultural (Barcelona). Coordinador del Programa de Diálogo Norte-Sur y de 
los Congresos de Filosofía Intercultural. Obras recientes: Para una crítica inter- 
cultural de la ciencia hegemónica y Con la autoridad de la melancolía. 

Dirección: Kanonenwiese 5 A, D -52070 Aachen (Alemania). Correo electró- 
nico: raul.fornet@kt.rwth-aachen.de 
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texto específico que delinean hoy los movimientos poshumanistas 
y/o transhumanistas con su resonancia en diversos ámbitos de la 
vida en el presente. La contribución solicitada quedaba así enmarca- 
da en un contexto preciso. 


Sin embargo, en el entretiempo desde la fecha de la invitación en 
febrero de 2020 al momento en que comienzo con este artículo (ma- 
yo de 2020) nos hemos visto confrontados con un acontecimiento 
que ha generado un nuevo contexto global que condiciona nuestro 
presente y cuyas consecuencias para la humanidad en el futuro no 
se pueden prever todavía con exactitud. Me refiero a la pandemia de 
la COVID-19. Con lo cual el marco previsto para las contribuciones 
a este número de Concilium tiene ahora a su lado un contexto que 
cae como una sombra sobre el horizonte que perfila el movimiento 
del poshumanismo. Lo explico brevemente: 


Mi impresión es que las experiencias humanas que se hacen en el 
contexto de la pandemia de la COVID-19 desmienten muchas de las 
aspiraciones que son esenciales para entender el horizonte del con- 
texto transhumanista —como explicaré en el segundo punto—. La 
pandemia de la COVID-19 ha «sorprendido» a la humanidad como 
un verdadero tsunami de vulnerabilidad. Para comprobarlo basta 
con leer las continuas consideraciones que se publican sobre el sen- 
tido de la pandemia de enfermedad por coronavirus como un hecho 
global que nos ha devuelto la conciencia de nuestra fragilidad cor- 
poral y de la fundamental inseguridad de nuestras supuestas seguri- 
dades. Pienso, pues, que a la luz de una situación en la que la con- 
tingencia de la vida humana —a pesar de las camisas de fuerza que 
se le imponen para «contener» precisamente sus «desagradables» 
manifestaciones— hace sentir palpablemente los límites de su con- 
dición finita, las visiones poshumanistas quedan retratadas como 
ilusiones de un espejismo elitista que el drama de la humilde vida 
humana desautoriza. 


En este sentido se podría suponer que las experiencias en el con- 
texto de la COVID-19 diesen ocasión para recapacitar sobre el desa- 
rrollo de las sociedades contemporáneas y su horizonte de sentido, 
y que condujesen a un punto de inflexión en nuestra manera de 
comprender y relacionarnos con la contingencia de la vida. Cierta- 
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mente, con un giro semejante se relativizaría el peso de los desafíos 
de las perspectivas del poshumanismo que se han propuesto como 
marco para el tema de este cuaderno. ¿Pero quién puede asegurar 
que como humanidad daremos ese giro? ¡Nadie! Por eso decía que 
«se podría suponer...». Y ahora añado que hablo de una suposición 
que nace, según sea el punto de vista que se adopte, de la confianza 
humanista en la bondad humana o de la esperanza en la gracia divi- 
na; pero que no tiene certeza de que se efectúe realmente lo que 
supone o espera. Pues ello depende, en última instancia, del miste- 
rio de la conversión de la libertad humana. Esto por una parte. Y, 
por otra, está el hecho de que en el mismo contexto de la pandemia 
actual se aprueban medidas estructurales que indican con claridad 
que se apuesta por la restauración del viejo orden de cosas. Parece 
que lo que está «en el orden del día» no es un giro renovador que 
interrumpa el calendario de la civilización hegemónica, sino la con- 
tinuidad. Lo que mostraría, una vez más, que los seres humanos 
solemos ser «olvidadizos». 


Ante esta probable continuación de la marcha de la civilización 
hegemónica conviene, pues, no cambiar el contexto propuesto para 
esta contribución. Lo que no quiere decir renunciar a la esperanza 
de un giro renovador, sino hacerse cargo de que en la lógica de nues- 
tra civilización una forma de responder a las crisis existenciales de la 
pandemia de la COVID-19 puede ser precisamente la reacción de 
impulsar programas transhumanistas. 


A continuación trataré, como decía arriba, de perfilar el horizonte 
general de expectativas que caracterizaría, en mi opinión, el núcleo 
del contexto poshumanista. No se trata de hacer un análisis del pos- 
humanismo, que representa un movimiento complejo y cuyo estu- 
dio requeriría una investigación aparte’. Para el propósito de este 


' De la amplia bibliografía sobre el movimiento post- o transhumanista cite- 
mos: Neil Badmington (ed.), Posthumanism: Readers in Cultural Criticism 
(Houndmills: Palgrave, 2000); lan Chambers, Culture after Humanism: History, 
Culture, Subjectivity (Londres: Routledge, 2001); Antonio Diéguez, Transhuma- 
nismo. La búsqueda tecnológica del mejoramiento humano (Barcelona: Editorial 
Herder, 2017); Bernd Flessner (ed.), Nach dem Menschen: Der Mythos einer zwei- 
ter Schópfung und das Entstehen einer posthumanen Kultur (Friburgo: Rombach, 
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artículo basta con unas indicaciones sobre el horizonte de expectati- 
vas que abre el poshumanismo como proyecto para el mejoramiento 
biológico del género humano”. Es el intento que sigue en el punto II, 
como esbozo del contexto cultural y social que sirve de trasfondo a 
este artículo. 


Il. El poshumanismo: un horizonte de nuevas expectativas 
para un viejo anhelo humano 


Por lo general en el movimiento del poshumanismo se destaca la 
sustancial novedad que representan sus planteamientos y ensayos 
como horizonte para el desarrollo futuro del género humano. Pues 
se conviene en que estos abren caminos para que el ser humano 
pueda emprender por cuenta propia una «nueva creación» de sí 
mismo, y traspasar los límites de la humilde conditio humana. Y hay 
que reconocer que, a primera vista, esta apreciación poshumanista 
parece ser completamente plausible, ya que no nace de simples de- 
seos o visiones de ciencia ficción, sino que está respaldada por un 
proceso estructural ya en marcha, como muestran, por ejemplo, los 


2000); Jesús García Rojo (ed.), Pensar el hombre. La teología ante los nuevos plan- 
teamientos antropológicos (Salamanca: PPC, 2018); Júrgen Habermas, Die Zukunft 
der menschlichen Natur. Auf dem Weg zu einer liberalen Eugenik? (Fráncfort del 
Meno: Suhrkamp, 20); Caroline Helmus, Transhumanismus — der neue (Unter-) 
Gang des Menschen? Das Menschenbild des Transhumanismus und seine Herausfor- 
derung fúr die Theologische Anthropologie (Ratisbona: Friedrich Pustet, 2020); 
Stefan Herbbrechter, Posthumanismus. Eine kritische Einführung (Darmstadt: 
Wissenschaftliche Buchgesellschaft, 2009); Oliver Krüger, Virtualitát und Uns- 
terblichkeit: Die Visionen des Posthumanismus (Friburgo: Rombach Verlag, 2004); 
Ray Kurzweil, Homo sapiens. Leben im 21. Jahrhundert. Was bleibt vom Menschen? 
(Colonia: Kiepenheuer & Witsch, 1999); Wolf Singer, Ein neues Menschenbild. 
Gespräche über Hirnforschung (Fráncfort del Meno: Suhrkamp, 2003); Enrique 
Somavilla (ed.), El transhumanismo en la sociedad actual (Madrid: Editorial Agus- 
tiniana, 2019); Raimar Zons, Die Zeit des Menschen: Zur Kritik des Posthumanis- 
mus (Fráncfort del Meno: Suhrkamp, 2000); y Cary Wolfe, What is Posthuma- 
nism? (Minnesota: University Press, 2009). 

2 Se observará que con poshumanismo me refiero en esta contribución espe- 
cialmente a la vertiente «transhumanista» de este movimiento. 
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avances y resultados obtenidos en el campo de las biotecnologías. 
Pero si nos tomamos la molestia de alargar la perspectiva del tiempo, 
volviendo la mirada hacia el pasado de la historia cultural de la hu- 
manidad, y vemos en ese espejo la novedad que reclama el horizon- 
te de expectativas del poshumanismo, creo que en esta segunda mi- 
rada podremos reconocer que es una novedad en la que, en lo 
esencial, resuena el eco de deseos «humanos» que vienen de lejos. 


Con esta observación no quiero sugerir que los planteamientos 
poshumanistas carezcan de novedad. Lo que afirmo, como indica el 
título de este apartado, es que se trata de una novedad que tiene su 
historia. En consecuencia: el desafío que conlleva el poshumanismo 
con su horizonte de nuevas expectativas debe ser visto también so- 
bre el trasfondo de esa particular historia que tanto dice sobre los 
«secretos» del ser humano, a saber, la historia de los anhelos huma- 
nos de inmortalidad, de vida en plenitud o, al menos, de una vida 
sin dolor y enfermedades. 


Como ilustración representativa de esta observación sobre la histo- 
ria que está detrás de la novedad poshumanista —y de la cual se 
podría decir que es tan antigua como el mismo ser humano conscien- 
te de su condición mortal, si recordamos el poema de Gilgamesh— 
tiene que bastar aquí con la mención de estos tres momentos: 


1) La imagen del ser humano esbozada por Julien Offray de La 
Mettrie. 


2) La visión de un ser humano como un «Dios con prótesis» que 
trazara con sentido más bien crítico Sigmund Freud para describir el 
afán humano por escapar de las consecuencias dolorosas de su con- 
dición contingente. 


3) La perspectiva de un «hombre-robot» que estaría moldeado 
según las tecnologías que se desarrollaban hacia la mitad del pasado 
siglo xx. 


A mi juicio, por tanto, el proyecto del poshumanismo debe verse 
en continuidad con la historia que ilustran esos tres momentos cita- 
dos; una continuidad que se mostraría de manera especial en la pro- 
longación del ímpetu «mecanicista» que mueve dicha historia y su 
consiguiente tendencia a explicar lo humano en términos de mate- 
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rial cuantificable, susceptible siempre de ser aumentado y mejorado 
en sus funciones. 


Desde la perspectiva esbozada el horizonte de expectativas abierto 
por el poshumanismo nos confrontaría con un desafío de fondo que 
se puede resumir así: es la programación de construir una realidad 
(humana) vaciada de la «memoria de humanidad» que nos ha guia- 
do hasta hoy en la identificación como seres «humanos», tanto per- 
sonal como colectivamente. Y, aunque no hace falta decirlo porque 
es obvio, conviene recordar de cara a lo que sigue luego que este 
programa pone de manifiesto a su vez que el poshumanismo supone 
una concepción de la condición humana según la cual esta, precisa- 
mente en razón de su constitución finita, aparece sobre todo como 
una realidad decadente, esto es, como un producto que lleva inscri- 
to su «fecha de caducidad». De ahí la aparente «plausibilidad» de un 
programa orientado a detener la decadencia con reparaciones y a 
estirar así al máximo posible la fecha de caducidad del «producto 
humano». Ello explicaría también la euforia con que se celebran las 
posibilidades de intervenciones cada vez más audaces en la herencia 
biológica, por parte al menos de la vertiente radical del poshumanis- 
mo a la que me refiero en este artículo. Por este supuesto («antropo- 
lógico») se entiende además que el desafío fundamental de este pos- 
humanismo radique precisamente en ese programa de «nueva 
creación» del ser humano, ya que el previsto empoderamiento téc- 
nico y la consiguiente multiplicación y refinamiento de los medios a 
su alcance conllevan una radical inversión del sentido de la vivencia 
de la finitud en la vida personal. 


Para hacer frente al desafío de este poshumanismo con sus expec- 
tativas de seres «transhumanos» decisivo será, pues, averiguar si el 
camino previsto del empoderamiento técnico de la finita condición 
humana significará también el camino hacia una vida con sentido? 
—la «vida buena» de la que habla la tradición filosófica—, o si no 
llevará por el contrario a una agudización del sentimiento del vacío 
de sentido, en la medida en que dicho empoderamiento técnico se 


> Se recordará que ya en los años 1930 Freud dudaba de que el camino de 
las prótesis técnicas por el que el ser humano pretendía «deificarse» fuese sinó- 
nimo de un camino hacia la felicidad humana. 
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podría revelar como un empobrecimiento o una repotenciación de 
las posibilidades de sentido en la vivencia personal de la finita con- 
dición humana. 


Las reflexiones en el siguiente apartado suponen que es más pro- 
bable lo segundo; y por eso intentan mostrar que la finitud humana 
no necesita de medios de compensación para abrir a la vida con 
pleno sentido. 


III. Para un elogio de la finita condición humana 


En Létre et le néant Sartre condensó el absurdo de la existencia hu- 
mana como realidad finita en la conocida afirmación de que la historia 
de una vida es la historia de un fracaso*. Pero lo significativo para la 
intención de este apartado es que Sartre hace esta contundente afir- 
mación asumiendo que se trata de un fracaso que, aunque acontece 
según la lógica de toda vida finita, duele como una desgracia inmere- 
cida en lo más íntimo del ser humano. Y por eso que hay que pregun- 
tar por qué duele de esa manera la finitud al ser humano. La respues- 
ta de Sartre es también conocida: la finitud duele como una desgracia 
porque es el asiento de una libertad devorada por una pasión que no 
puede satisfacer: el deseo de ser como Dios’. No seguiré a Sartre en su 
respuesta, pero su pregunta de por qué duele la finitud al ser humano 
así como la indicación que contiene su respuesta al señalar que en la 
experiencia de la finitud la libertad humana echa de menos plenitud 
de ser, me servirá como punto de partida. 


Con Sartre parto, por tanto, de la observación de que la finitud 
duele porque en ella el ser humano experimenta que le falta «ser». 
Pero, distanciándome de su respuesta, no interpretaré esa experien- 
cia como un estado de desgracia ante el cual el ser humano no tiene 
otra alternativa que la de engañarse con un intento desesperado de 
compensación. (Es el empeño en la realización del aludido ideal 
imposible.) Con el poeta César Vallejo interpretaré más bien esa ex- 
periencia como una toma de conciencia en el ser humano de que la 


+ Cf. Jean-Paul Sartre, Létre et le néant (París: Gallimard, 1973), 561. 
? Cf. Sartre, Létre et le néant, especialmente 652, 664 y 672. 
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finitud duele porque su «peso» genera el «memorable» sentimiento 
de que espera lo que no se le debe?. Sin embargo: una finitud que 
depara al ser humano la experiencia de que su vida espera «lo que 
no se le debe» es una finitud que, lejos de «desgraciar», «agracia»; 
es una finitud que merece el nombre de generosa porque, aunque 
sea desde lo lejano e incierto, despierta en la condición humana la 
esperanza de «una cena no miserable», para expresarlo con la metá- 
fora de César Vallejo. Esta finitud no es destino; es peregrinación, 
como ha mostrado Gabriel Marcel al describir la condición humana 
finita como una condición itinerante”. 


Vista desde esta perspectiva, la condición finita representa para el 
ser humano una tarea. Pero tarea no en el sentido de que, como se 
supondría en el transhumanismo, la condición finita representase el 
conjunto de las «funciones defectivas» que, como el cuerpo por 
ejemplo, se deben arreglar. Hablo de tarea más bien porque ser hu- 
mano, desde y en esa finitud generosa, significa librar un combate 
espiritual por el discernimiento de la raíz última que hace posible la 
desconcertante vivencia de que «se espera lo que no se nos debe». 
No es, pues, tarea de «reparación» de la finitud. Es tarea de «prepa- 
ración», en tránsito por la finitud, para comprender que en su cons- 
titución, más que un problema, lo que late es un «misterio incita- 
dor»* que invita a seguir la huella de lo eterno o de lo infinito en lo 
humano, como lo han expresado Scheler y Levinas’. 


Ante esta perspectiva acaso se podría observar en tono crítico que 
desvaloriza la condición finita como existencia temporal, en cuanto 
que supondría poner su temporalidad al servicio de la búsqueda de 
lo eterno. Por este posible reproche conviene, antes de proseguir, 
decir expresamente que la intención apunta más bien en un sentido 


€ Cf. «La cena miserable», en César Vallejo, Los heraldos negros (Buenos Ai- 
res: Losada, 1961), 81. 

7 Cf. Gabriel Marcel, Homo viator (París: Éditions Montaigne, 1963). 

$ Emmanuel Mounier, Introducción a los existencialismos (Madrid: Ediciones 
Guadarrama, 1967), 50. 

2 Cf. Max Scheler, Vom Ewigen im Menschen (Berlín: Der Neue Geist Verlag, 
1933); y Emmanuel Levinas, Totalidad e infinito. Ensayo sobre la exterioridad (Sa- 
lamanca: Sígueme, 2020). 
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contrario al de la supuesta desvalorización: acentuar la densidad de 
la finita condición humana, dando a considerar que es la posible la- 
tencia de lo eterno en el tiempo lo que da a la finitud su carácter de 
realidad germinal capaz de sentir la tensión hacia el ser que en ese 
«su» tiempo finito no puede aparecer en integral plenitud. Se trata, 
dicho con otras palabras, de una indicación que se hace eco de la 
tensión que introduce en la experiencia de la finita condición huma- 
na, vivir en la confianza de que «... somos ya, aunque todavía no se 
ve lo que vamos a ser», según dice el evangelista san Juan (1 Jn 3,2)". 


De lo anterior se desprende que el camino para una alabanza de la 
finita condición humana no puede buscar su rumbo orientador en 
aquellos horizontes que, sean naturalistas o no, pretenden alumbrar 
(toda) la realidad de la finitud humana desde el supuesto de que no 
es más que el circuito cerrado de un conjunto de contingencias sin 
ningún otro trasfondo que el de su propia casualidad. Porque, para- 
fraseando una certera indicación metodológica de Pierre Teilhard de 
Chardin'*, un elogio de la finita condición humana debe alabar, cier- 
tamente, la finitud, y nada más que la finitud; pero, eso sí, desde la 
preocupación por tener en cuenta verdaderamente «toda» la finitud. 
Lo que significa que el elogio del que aquí hablo tiene que buscar su 
orientación en planteamientos que contemplen la finitud y la conste- 
lación a la que pueden señalar sus manifestaciones concretas. Y por 
lo dicho debería estar claro que el reclamo de un elogio que intente 
considerar «toda la finitud» nada tiene que ver con un cuantitativo 
abarcar más, por ejemplo mediante la ampliación del elenco de las 
inseguridades con la suma de nuevos riesgos. Este reclamo sigue otra 
dirección; una dirección que, porque ha dejado atrás la visión cuan- 
titativa de la realidad de la vida, toma el rumbo de la intensificación 
de las experiencias concretas de la constitución finita de lo humano 
con el propósito de profundizar en su cara interna como el reverso en 
que se trasluce que vienen de «más lejos» y que hay que buscar, por 
tanto, su raíz de vida en «otra parte»... 


10 Ver sobre este aspecto: Jean Guitton, Lexistence temporel (Paris: Editions 


Universitaires, 1995). 
11 Cf. Pierre Teilhard de Chardin, El fenómeno humano (Barcelona: Orbis, 
1985). 
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Falta en este artículo el espacio para desarrollar un elogio de la 
finita condición humana desde la perspectiva esbozada. Por eso bas- 
te, para redondear estas notas, con mencionar sumariamente dos 
ejemplos de elogios de la finitud en la línea de los planteamientos a 
los que me he referido arriba. Los escojo, entre otros muchos posi- 
bles —piénsese, para el siglo xx, por ejemplo, en Simone Weil, Karl 
Jaspers o María Zambrano—, porque son especialmente relevantes 
en el contexto del tema de este número de Concilium. Son, primero, 
la fenomenología material con su interpretación del misterio cristia- 
no de la encarnación del Logos como fundación de la posibilidad de 
que la «carne» de cada ser humano pueda ser lugar de teofania’’. Y, 
segundo, la fenomenología de la melancolía como experiencia onto- 
lógica de la trascendencia en la finitud*. Como aclaración adicional 
de mi afirmación sobre su relevancia en el contexto del tema aquí en 
cuestión sea permitido añadir todavía lo siguiente: ambos plantea- 
mientos, si bien con métodos e intenciones diferentes, ponen en 
primer plano la fundamental constitución reveladora de la inmanen- 
cia en la finita condición humana, subrayando que el ser humano 
«vive» su condición justo como «encarnación» de vida que «se agra- 
dece» como se agradece una «buena herencia»; y que en su carnal 
condición, por tanto, «resuena» el «afecto» del amor fundante que 
desborda y despeja las supuestas fronteras y/o limitaciones de la fi- 
nitud. Así, como encarnación de vida, la condición finita del ser 
humano aconseja no reducir la corporalidad a una suerte de objeto 
autosuficiente, para vivirla más bien como una realidad sacramental 
o, si se prefiere, como una realidad de raigambre transcendental y 
transcendente. 


Reflexión final 


Por lo que acabo de observar creo que resulta comprensible que 
mi propuesta de elogio de la finita condición humana supone como 


12 Cf. Michel Henry, Encarnación. Una filosofía de la carne (Salamanca: Sígue- 
me, 2001). 

13 Cf. Raúl Fornet-Betancourt, Con la autoridad de la melancolía (Aachen: Ver- 
lag Mainz, 2019). 
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condición para su desarrollo ulterior una decidida recuperación del 
concepto de la interioridad. Pero no en el sentido de la interioridad 
del sujeto moderno que, por la conciencia de sí como ser autónomo, 
individualiza su finitud justo con la intención de «poder» con y so- 
bre ella. Su finitud debe ser su propia obra. No hablo, pues, de una 
interioridad que, por nacer de la «voluntad de poder» de un sujeto, 
ya no siente lazos que la vinculen ni con el cielo ni con la tierra. 
Esta interioridad, vacía de Dios, de cosmos y de comunidad, es, por 
su desolada soledad, muda. Hablo de recuperar la interioridad 
oyente de un ser viviente abierto a las relaciones que conforma la 
constelación de su condición finita. En recurso a san Juan de la Cruz 
se le podría llamar la «interioridad sonora». 
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TRANSHUMANIDAD, POSHUMANIDAD, 
ANTROPOCENO 
Horizontes cambiantes 
de ignorancia y conocimiento, 
realidad y posibilidad, esperanza y fe 


I creación en su conjunto se encuentra en estado de agitación, 
al igual que nuestras formas de conocer el mundo y actuar en 
él. Aquí destaco tres nuevos y poderosos discursos, el transhuma- 
nismo, el poshumanismo y el Antropoceno, para comprender la 
magnitud de las transiciones epocales que se están produciendo en 
el planeta Tierra, las capacidades humanas de actuar cada vez más 
parecidas a las de Dios y los inevitables saltos de esperanza y fe que 
inclinan la balanza hacia posibles futuros muy divergentes. 


«Sabemos que toda la creación ha estado gimiendo con dolores 
de parto hasta ahora» (Rom 8,22) 


Introducción 


esde la década de 1960, las olas de movimientos sociales 
progresistas han alimentado las voces de las grandes ma- 
yorías de los otros históricamente marginados del mundo, 
forjando perspectivas críticas sobre sus experiencias, sufri- 


* LEE CORMIE ha sido investigador, profesor, escritor y, en ocasiones, activista 
en relación con las teologías de la liberación y los movimientos de justicia social 
desde la década de 1970 en Canadá y Estados Unidos. Actualmente jubilado, 
enseñó durante más de 30 años en la Facultad de Teología de la Universidad de 
St. Michaels College y en la Escuela de Teología de Toronto. 

Dirección: 11 Marchmount Road, Toronto, ON, M6G 2A8 (Canadá). Correo 
electrónico: lee.cormie@utoronto.ca. 
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mientos y esperanzas, revelando dimensiones de la vida y ejes del 
(des)orden ecosocial (clase capitalista y sistema-mundo, género y 
orientación sexual, indigenidad, raza y etnia, naturaleza) no reconoci- 
dos anteriormente. Las generaciones siguientes han desarrollado nue- 
vas olas de pensamiento crítico y praxis (por ejemplo, poscolonial, 
interseccional, decolonial latinoamericano, decolonial indígena). Y en 
las dos últimas décadas, otros poderosos discursos como el transhu- 
manismo, el poshumanismo y el Antropoceno se han vuelto cada vez 
más influyentes, centrándose en los avances científicos en cascada, las 
nuevas tecnologías y la expansión de la acción humana. En los círcu- 
los teológicos nos encontramos en las primeras fases del compromiso 
con estos discursos'. Sin embargo, sugiero que están llenos de desafíos 
y posibilidades. Convergen en coincidir en vastos cambios, transfor- 
mando fundamentalmente la naturaleza humana, la sociedad y (el 
resto de) la naturaleza. Otro mundo es inevitable, parece, aunque hay 
poco acuerdo sobre qué otro mundo, y el lugar de los humanos en él, 
si es que hay alguno. 


|. Transhumanidad 


Las celebraciones de los avances científicos y tecnológicos que per- 
miten mejorar la naturaleza, incluida la humana, pueden sonar a 
ciencia ficción. Pero destacados expertos, responsables políticos gu- 
bernamentales, decanos de universidades y directivos de empresas 
están estableciendo prioridades y movilizando grandes recursos para 
hacer realidad este sueño, con implicaciones de gran alcance para la 
Tierra. 


Por ejemplo, en los albores del siglo xxı, la Fundación Nacional de 
la Ciencia y el Departamento de Comercio de EE. UU. convocaron 
un taller de destacados expertos del Gobierno, el mundo académico 
y el sector privado. Preocupados por la creciente fragmentación 
dentro de las disciplinas académicas y entre ellas, por el aumento de 
los costes de la ineficacia económica y por la creciente competencia 


1 Véase Linda Hogan, Michelle Becka y Joao Vila-Cha (eds.), Tecnología: En- 
tre apocalipsis e integración, Concilium 381 (2019). 
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internacional, previeron una nueva era de ciencia unificada estre- 
chamente apoyada por un sistema educativo reformado y vinculada 
a la producción de nuevas tecnologías. 


E identificaron cuatro grandes grupos de convergencia: (a) la nano- 
ciencia y la nanotecnología (manipulación de la materia a escala ató- 
mica y molecular, con aplicaciones en medicina, electrónica, biomate- 
riales, productos de consumo, etc.); (b) la biotecnología y la 
biomedicina, incluida la ingeniería genética; (c) la tecnología de la 
información; y (d) la ciencia cognitiva, incluida la neurociencia. Orga- 
nizaron un gran proyecto para avanzar en el diálogo y la colaboración 
interdisciplinar y multisectorial durante los próximos veinte años: 
«Tecnologías convergentes para mejorar el rendimiento humano: Na- 
notecnología, Biotecnología, Tecnología de la Información y Ciencia 
Cognitiva» (NBIC = Nano-Bio-Info-Cogno). Y publicaron un libro 
con este título en el que se describe este proyecto, se informa de las 
tendencias en áreas clave, se identifican los retos y los próximos pasos. 


En general, el tono era de júbilo. Anunciaban nada menos que el 
amanecer de un nuevo Renacimiento de la ciencia y la tecnología 
que conduciría a avances en muchas áreas, como la tecnología mé- 
dica y la atención sanitaria, y más generalmente a «una tremenda 
mejora de las capacidades humanas, los resultados sociales, la pro- 
ductividad de la nación y la calidad de vida». De hecho, a finales del 
siglo XXI estos expertos predijeron que llegaría una nueva «edad de 
oro» de «paz mundial, prosperidad universal y evolución hacia un 
nivel superior de compasión y logros»?. 


Más allá de los espectaculares avances en disciplinas y tecnologías 
concretas, el alcance y la escala globales de este proyecto son alucinan- 
tes: unificar las ciencias; integrar el desarrollo de la ciencia y la tecno- 
logía; establecer prioridades de investigación y desarrollo; reformar la 
educación a todos los niveles para preparar a las personas para que 
aprovechen estos desarrollos y contribuyan a nuevos avances; fomen- 


? Mihail C. Roco y William Sims Bainbridge, «Overview», en Mihail C. Roco 
y William Sims Bainbridge (eds.), Converging Technologies for Improving Human 
Performance: Nanotechnology, Biotechnology, Information Technology and Cognitive 
Science (Draft report), Arlington, VA, 2002, 1-23, aquí 3, 6, en http://wtec.org/ 
ConvergingTechnologies/ [consulta: 16-12-2020]. 
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tar la colaboración entre los gobiernos, la industria y las empresas; 
organizar proyectos para abordar cuestiones específicas en muchas 
áreas; educar al público para que aprecie y apoye estas iniciativas. 


Y todos los días aparecen noticias sobre avances sorprendentes en 
muchos frentes, en la agricultura, la ingeniería, las tecnologías de fa- 
bricación, las comunicaciones y, más recientemente, en la creación de 
vacunas para combatir la COVID-19. Son avances verdaderamente 
milagrosos. Y es difícil evitar la conclusión más general de que tam- 
bién están transformando fundamentalmente la naturaleza humana. 
Como señalan Allenby y Sarewitz, en relación con las élites mundia- 
les en particular, que se apresuran a adoptar las tecnologías emergen- 
tes que les ayudan a dominar el paisaje tecno-humano en continuo 
cambio, «por supuesto que son transhumanas...»?. Muchas personas 
de las clases medias y altas del mundo ya están viviendo vidas enor- 
memente mejoradas, aumentadas y más largas, con nuevas tecnolo- 
gías que prometen protegerles de las crecientes divisiones sociales y 
crisis ecológicas, y que amplían infinitamente los horizontes de posi- 
bilidades en la elaboración de sus versiones de la buena vida. 


Sin embargo, estas realidades transhumanas chocan con otras ver- 
dades importantes sobre las realidades y tendencias globales que se 
pasan por alto en gran medida en los discursos transhumanistas, en 
parte porque se basan en las ciencias naturales y los estudios tecno- 
lógicos, que se abstraen en gran medida de las complejidades y con- 
tradicciones de la naturaleza, la sociedad y la civilización humanas. 
Hasta ahora, el alcance interdisciplinario de los transhumanistas no 
incorpora los discursos críticos de las ciencias sociales y las humani- 
dades a los que nos hemos referido anteriormente. También pasan 
por alto las repercusiones de las colosales concentraciones de rique- 
za y poder en la conformación/desconfiguración de la dinámica del 
orden y el cambio social a lo largo de los ejes de clase, raza, género 
y homocentrismo frente a (el resto de) la naturaleza. No tienen en 
cuenta la resistencia continua en las olas en cascada de los movi- 
mientos de justicia social, ecojusticia, etc., ni las chispas de esperan- 
za para un futuro diferente. 


> Braden Allenby y Daniel Sarewitz, The Techno-Human Condition (Cambrid- 
ge, MA: MIT Press, 2011), 117-118. 
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También pasan por alto las repercusiones de la riqueza y el poder a 
la hora de establecer las prioridades y estrategias de investigación y 
desarrollo de la nanociencia y la tecnología. En términos epistemoló- 
gicos, los discursos transhumanistas reafirman las ingenuas visiones 
positivistas de la ciencia como una fuerza puramente inocente, neu- 
tral, sin valores, objetiva y universalmente aplicable, y de la tecnología 
como puramente neutral, capaz de ser utilizada para el bien o el mal. 
Pasan convenientemente por alto la sórdida historia de los intereses 
gubernamentales, militares y corporativos que obstruyen, desvirtúan 
o distorsionan la investigación y el desarrollo en áreas concretas, y que 
desvirtúan las prioridades y direcciones generales de la investigación 
(por ejemplo, las industrias negacionistas que distorsionan la concien- 
cia pública de los riesgos relacionados con los productos químicos 
tóxicos, la energía nuclear, el tabaco o el cambio climático). En estos 
aspectos, los discursos transhumanistas se asemejan más a la fe ciega 
en la ciencia y la tecnología que a seguir al Espíritu con una fe abierta, 
crítica, siempre cuestionadora y provisional. 


II. Poshumanidad 


No hay una frontera dura entre las perspectivas transhumanistas 
y poshumanistas. Aquí utilizo el término poshumanista para referir- 
me a los discursos que apuntan más allá de las mejoras fragmenta- 
rias, a la expansión y mejora cualitativa del funcionamiento huma- 
no, por ejemplo, a la trascendencia de las expresiones anteriores de 
la naturaleza humana. 


Tal y como lo define una figura pionera, Nick Bostrom, se trata de 
un enfoque interdisciplinar centrado en la mejora sostenida de la con 
dición humana mediante tecnologías como la ingeniería genética, la 
informática y la inteligencia artificial. Desde este punto de vista, «la 
naturaleza humana es una obra en curso», que esta generación de 
humanos está aprendiendo a «remodelar de forma deseable». El ob- 
jetivo incluye «la ampliación radical de la duración de la salud huma- 
na, la erradicación de la enfermedad, la eliminación del sufrimiento 
innecesario y el aumento de las capacidades intelectuales, físicas y 
emocionales del ser humano», junto con «los diseños económicos, 
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sociales e institucionales, el desarrollo cultural y las habilidades y téc- 
nicas psicológicas». En última instancia, esperan estos pioneros que 


mediante el uso responsable de la ciencia, la tecnología y otros 
medios racionales, conseguiremos convertirnos en poshumanos, 
seres con capacidades enormemente superiores a las que tienen los 
seres humanos actuales*. 


Con el mismo espíritu, otros científicos influyentes apuntan a un 
futuro aún más maravilloso. «Para 2100», prevé el físico Michio Kaku, 
«nuestro destino es llegar a ser como los dioses que una vez adoramos 
y temimos». Estamos, proclama, a punto de ser capaces de manipular 
objetos con el poder de nuestras mentes, de vincular sin problemas 
nuestras mentes a ordenadores que cumplirán nuestros deseos, de 
crear «cuerpos perfectos» y de prolongar nuestra duración de vida. 
Además, crearemos nuevas «formas de vida que nunca han pisado la 
superficie de la tierra» y, con las nanotecnologías, crearemos nuevos 
materiales «aparentemente de la nada». Incluso es posible anticipar el 
aprovechamiento de «la energía ilimitada de las estrellas», y, habiendo 
llegado ya a la Luna, lanzar naves a los cielos lejanos’. 


Algunos incluso imaginan un papel verdaderamente cósmico para 
la humanidad en un futuro lejano, capaz de manipular las leyes bá- 
sicas de la naturaleza, incluso de modificar la ley de la entropía que 
conduce al Big Crunch que los astrónomos han creído anteriormente 
que es el resultado inevitable de la evolución cósmica al final de los 
tiempos. Como insiste Ray Kurzweil, líder mundial en el desarrollo 
de la inteligencia artificial, «el destino del universo es una decisión 
aún por tomar, que consideraremos inteligentemente cuando sea el 
momento adecuado»”. 


* Nick Bostrom, «Human Genetic Enhancements: A Transhumanist Perspec- 


tive», Journal of Value Inquiry 37 (2003) 493, en http://www.nickbostrom.com/ 
ethics/genetic.html [consulta: 5-7-2020]. 

? Michio Kaku, Physics of the Future: How Science Will Shape Human Destiny 
and Our Daily Lives by the Year 2100 (Nueva York, NY: Doubleday, 2011), 10-11 
(trad. esp.: La fisica del futuro [Barcelona: DeBolsillo, 2012]). 

6 Ray Kurzweil, The Age of Spiritual Machines: When Computers Exceed Human 
Intelligence (Nueva York, NY: Penguin Books, 1999), 260 (trad. esp.: La era de 
las máquinas espirituales [Barcelona: Planeta, 1999]). 
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Estas son grandes visiones de una maravillosa nueva era de oro. 
Para los no iniciados pueden sonar como antiguas doctrinas religio- 
sas sobre la vida en el cielo lejano o como modernos sueños de 
ciencia ficción sin relevancia para el mundo real. Sin embargo, como 
se ha señalado anteriormente, en muchas capitales políticas y cultu- 
rales estas visiones se entretejen con los discursos mundanos de la 
economía y la geopolítica neoliberales en tapices de progreso sin fi- 
suras en los que los seres humanos se convierten en dioses y el cielo 
se despliega en la tierra. Los funcionarios de muchas oficinas guber- 
namentales, corporativas y universitarias están destinando grandes 
sumas a proyectos de investigación y desarrollo en esta línea. Y las 
clases media y alta del mundo, especialmente, están disfrutando de 
muchos buenos frutos en su vida personal, con una mejor salud, 
mejoras infinitas, una longevidad cada vez mayor y horizontes de 
realización personal cada vez más amplios. 


Por un lado, entonces, es cada vez más difícil evitar la conclusión 
de que la naturaleza y la agencia humanas se están transformando 
fundamentalmente. Algunos seres humanos ejercen, en efecto, po- 
deres similares a los de Dios (en su mayoría, los profetas transhuma- 
nos suelen suponer que para bien, aunque algunos se preocupan 
también por los riesgos y peligros). Como observa Jackelén: 


el desarrollo hacia el tecno sapiens podría muy bien considerarse 
como un paso hacia el reino de Dios. ¿Qué otra cosa podríamos 
decir cuando los cojos caminan, los ciegos ven, los sordos oyen y 
los muertos están al menos virtualmente vivos?” 


Por otro lado, al igual que ocurre con los discursos transhumanis- 
tas, quedan muchas preocupaciones e interrogantes. Se pasan por 
alto las colosales concentraciones de riqueza y poder. Se reafirma la 
fe ingenua en la ciencia y la tecnología. Los datos que llegan de todas 
partes sobre los puntos de inflexión, las catástrofes en cascada y los 
finales apocalípticos se ignoran en gran medida. En términos más 
generales, cada vez está más claro que la ciencia, antes infalible, es 
obviamente mucho más limitada y susceptible a los estrechos intere- 
ses propios. Junto a los grandes avances científicos también crecen 


7 Antje Jackelén, «The Image of God as Techno Sapiens», Zygon 37 (2002) 
293-294. 
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la confusión y la incertidumbre. Y hay muchas iniciativas en marcha 
para remodelar también el desarrollo de la ciencia y la tecnología. 


II]. Antropoceno 


Al igual que la «globalización» en las décadas de 1980 y 1990, el 
«Antropoceno» se ha convertido rápidamente en un referente indis- 
pensable entre los expertos de una gama cada vez más amplia de 
disciplinas académicas, en los medios de comunicación populares y 
en la creciente gama de debates sobre los trastornos y las transicio- 
nes que sacuden la Tierra. Fue en el año 2000 cuando el biólogo 
estadounidense Eugene Stoermer y el químico atmosférico holan- 
dés, ganador del premio Nobel, Paul Crutzen, citando a sus prede- 
cesores (entre ellos Teilhard de Chardin), introdujeron el término en 
los ciclos geológicos*. Para los que siguen los informes del Grupo 
Intergubernamental de Expertos sobre el Cambio Climático, gran 
parte de esto resulta ya familiar. Sin embargo, es aleccionador darse 
cuenta de la amplitud, la radicalidad y la rapidez con que ha cam- 
biado nuestra visión del mundo y de nuestro lugar en él, y que sigue 
cambiando. Para nuestros objetivos, destacan cuatro aspectos de es- 
ta rápida evolución. 


El primero se refiere a la difusión mundial de los centros científi- 
cos, los programas y la colaboración en materia de investigación, 
que sientan las bases para el nuevo discurso interdisciplinario y ho- 
lístico de la ciencia del sistema terrestre, con el trasfondo de la ex- 
pansión del estudio de la evolución del sistema solar y, de forma aún 
más amplia, del universo. 


El segundo tiene que ver con la rápida expansión de los conoci- 
mientos sobre los principales componentes de la Tierra: atmósfera, 
litosfera (capa exterior rocosa), hidrosfera (agua), criosfera (hielo), 
biosfera (zona que sustenta la vida), pedosfera (suelo), y las interac- 


$ Paul Crutzen y Eugene Stoermer, «The Anthropocene», International Geosphe- 
re-Biosphere Programme Newsletter, 2000, 41, en http://www.mpch-mainz.mpg. 
de/~air/anthropocene/ [consulta: 8-5-2020]. 


442 Concilium 3/130 


TRANSHUMANIDAD, POSHUMANIDAD, ANTROPOCENO 


ciones entre ellos; los límites y puntos de inflexión de los sistemas y 
subsistemas, y las transiciones no lineales. 


El tercero se refiere a la reciente conceptualización de la aparición 
y rápida expansión de la tecnosfera. Esta abarca a nosotros, los hu- 
manos, y a todas nuestras creaciones, y sus interacciones con la «na- 
turaleza» ya transformada, como las tierras de cultivo aradas y ferti- 
lizadas, los ríos desviados y los embalses, el aire, la tierra y el agua 
contaminados, y el consumo de energía que los acompaña y las pro- 
digiosas montañas de residuos. 


Y el cuarto tiene que ver con la enorme expansión de la interven- 
ción humana. No cabe duda de que la tecnosfera es una construcción 
humana, muchas de cuyas características fueron/son diseñadas deli- 
beradamente por algunos humanos. En general, la tecnosfera supera 
con creces las capacidades de cualquier grupo de humanos para 
comprenderla o gestionarla plenamente, ajustándose a su propia di- 
námica, como todos los sistemas complejos marcados por los acci- 
dentes y susceptibles de sufrir caos y cambios no lineales. 


Los grandes avances científicos están revelando con cada vez más 
detalle cinco transiciones anteriores en la historia de la Tierra mar- 
cadas por transiciones de época y extinciones masivas, incluyendo la 
extinción de los dinosaurios hace 66 millones de años. Un meteorito 
de unos 15 kilómetros de ancho chocó con la Tierra en lo que hoy 
es la península de Yucatán, creando un enorme cráter de 110 kiló- 
metros de ancho y 12 de profundidad, y desencadenando grandes 
ondas de choque, enormes tsunamis, erupciones volcánicas y terre- 
motos; lanzando a la atmósfera rocas y polvo pulverizados; provo- 
cando voraces incendios; creando vastas nubes de humo y escom- 
bros que oscurecieron el sol y desencadenando bruscamente el 
invierno de impacto. Y a largo plazo, la alteración del clima, el cam- 
bio del nivel del mar, los cambios en la bioquímica del aire, la tierra 
y el agua, etc., provocaron la extinción del 75% de las especies ve- 
getales y animales. Y surgió un nuevo mundo con nuevos espacios 
para la evolución de nuevas especies, incluidos los mamíferos en 
general y el Homo sapiens en particular. 


Del mismo modo, hoy en día, según los científicos del sistema 
Tierra, la repentina aparición y rápida expansión de la tecnosfera está 
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provocando nada menos que otra transición geológica/biológica/evo- 
lutiva en nuestro tiempo, que proponen denominar Antropoceno. 
Esta vez, sin embargo, la especie dominante —el ser humano— es 
también un actor importante, que puede ver lo que se avecina y, tal 
vez, cambiar de camino antes de que sea demasiado tarde. 


Sorprendentemente, algunos expertos interpretan estos aconteci- 
mientos como un «Antropoceno bueno» con impactos en gran me- 
dida beneficiosos. En el espíritu de los tecnohumanistas y poshuma- 
nistas, predicen con confianza que los avances de la ciencia y la 
tecnología permitirán mitigar los efectos nocivos del cambio climá- 
tico, adaptarse a las condiciones cambiantes que no pueden evitarse 
y, en general, ver oportunidades creativas ante los grandes desafíos. 


Sin embargo, la mayoría de los científicos del sistema Tierra están 
aterrados ante la magnitud creciente de la tecnosfera y sus impactos, 
que consideran análogos al impacto del asteroide de hace 66 millo- 
nes de años en Yucatán, y que se reflejan en la contaminación del 
aire, el agua y la tierra, el cambio climático, el declive de la biodiver- 
sidad, la pérdida de hábitats y las extinciones masivas de especies. 
De hecho, algunos expertos prevén un rápido final de la época cen- 
trada en el ser humano, ya que las condiciones planetarias alteradas 
darán lugar rápidamente a una reducción de la población humana y 
de los impactos, y disiparán definitivamente las ilusiones homocén- 
tricas de actuar como Dios y dominar la Tierra. Como afirma el bió- 
logo de la conservación marina Richard Steiner, «la actual trayecto- 
ria de declive ambiental y social no puede continuar por mucho más 
tiempo. De hecho, el Antropoceno desaparecerá en un parpadeo del 
tiempo geológico». 


Una vez más, al igual que con el transhumanismo y el poshuma- 
nismo, los límites del discurso del Antropoceno se están haciendo 
evidentes. 


Irónicamente, para una perspectiva que gira en torno a una nueva 
y radical relación entre la humanidad y (el resto de) la naturaleza, los 


2 Richard Steiner, «From Anthropocene to Ecocene by 2050?», Huffpost, 23 
de octubre de 2017, en https://www.huffingtonpost.com/entry/from-anthropoce- 
ne-to-ecocene-by-2050_us_59e7b66ce4b0e60c4aa3678c [consulta: 18-5-2020]. 
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primeros escritos reafirmaron las brechas disciplinarias entre las cien- 
cias naturales, las ciencias sociales y las humanidades. Al igual que 
los discursos del transhumanismo y el poshumanismo, pasaron por 
alto las ideas, preocupaciones y preguntas de los activistas y académi- 
cos críticos desde la década de 1960. Y estas cuestiones «sociales» 
son fundamentales para definir el Antropoceno y fechar su inicio. 


Para los geólogos, la designación de una nueva época requiere 
pruebas geológicas sólidas en el registro sedimentario. Algunos estu- 
diosos señalan el uso del fuego por parte de los primeros seres huma- 
nos, o la invención de la agricultura, o la invención de las ciudades y 
la civilización, o la primera ola de globalización en los siglos XVI y XVI 
que sentó las bases para la aparición del sistema mundial capitalista 
moderno/colonial, o la revolución industrial en Europa en el siglo 
xvi. Pero estas fechas, aunque significativas, no se reflejan en un 
marcador distintivo, un «pico de oro», en el registro fósil que propor- 
cione pruebas de cambios abruptos, masivos y mundiales. 


Pero hay marcadores que se ajustan a estos requisitos. Y está cre- 
ciendo rápidamente el apoyo a una fecha en torno a 1950, con la 
repentina aparición en capas sedimentarias de todo el mundo de par- 
tículas radiactivas de la nueva era de las armas nucleares, que comen- 
zó con el lanzamiento de las bombas atómicas por parte de Estados 
Unidos sobre Hiroshima y Nagasaki en 1945 y las pruebas de armas 
nucleares. Otros nuevos tecnofósiles aparecen por primera vez en 
este período, como el hormigón, los plásticos y la biología transfor- 
mada, como los pollos broiler modificados industrialmente. No se 
trata de desarrollos aislados, sino de productos de una civilización 
industrial global amplia, compleja y en evolución, que despega tras 
la Segunda Guerra Mundial en una «gran aceleración». Está claro que 
el sistema mundial moderno/racializado/de género/ ecológicamente 
devastador/militarizado/colonial/capitalista está sacudiendo la tierra 
de muchas maneras que solo estamos aprendiendo a reconocer. 


De hecho, las personas mayores como yo pueden recordar los al- 
bores del Antropoceno. Y, pensando hoy en mis nietas y en todos los 
niños de su generación, es fácil sentirse abrumado, confundido y 
profundamente entristecido al pensar que yo y tantos otros no haya- 
mos visto con más claridad, no nos hayamos dado cuenta con la 
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suficiente antelación, no hayamos sentido con la suficiente profun- 
didad o no hayamos resistido con más fuerza. Hay mucho que bus- 
car en el alma, y muchos desafíos radicales de conversión aún por 
delante. 


La buena noticia es que en los vientos arremolinados del cambio 
de época también tenemos tradiciones muy fuertes en las que basar- 
nos: las historias recientes de los movimientos de liberación y las 
teologías desde la década de 1960; las explosiones de tantas corrien- 
tes de pensamiento crítico; las tradiciones indígenas y de otro tipo 
que no han sucumbido tan plenamente a la modernidad occidental; 
la proliferación de movimientos sociales progresistas como Me Too, 
Black Lives Matter; y las iniciativas de construcción de la solidaridad 
como las reuniones de activistas y académicos críticos en foros como 
el Foro Social Mundial desde 2001, el Foro Mundial de Teología y 
Liberación desde 2005, y en otros lugares. 


IV. El resurgir de la esperanza y la fe 


A pesar de todas las diferencias entre ellos, quiero sugerir que los 
discursos del transhumanismo, el poshumanismo y el Antropoceno 
convergen en confirmar siete verdades fundamentales en el centro 
de la esperanza de otro futuro. 


1) Cada vez menos se considera el mundo como don de Dios, 
como algo natural e inevitable. Por el contrario, la Tierra, con su 
eco-civilización profundamente arraigada, es increíblemente com- 
pleja, multicéntrica, dinámica, violenta, caótica, que involuciona y 
evoluciona, a veces de forma asombrosamente no lineal, en la que 
los accidentes y las consecuencias imprevistas desempeñan un papel 
importante. 


2) Cada vez más la vida en la Tierra está siendo moldeada, y mal 
moldeada, por la acción humana (de forma muy desigual), a veces 
de forma consciente, la mayoría de las veces no, y desde luego no 


del todo. 


3) A pesar de todo el énfasis que se pone en la expansión de la 
acción humana hasta alcanzar las proporciones de Dios, también 
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estamos siendo testigos del (re)descubrimiento de los límites de la 
acción humana y de los ámbitos que exceden la capacidad humana 
de comprensión o influencia. 


4) No existe un discurso único y correcto que aglutine la crecien- 
te variedad de tradiciones, voces, contextos, puntos de vista y pers- 
pectivas, tradiciones, percepciones y preocupaciones. No existe un 
pensamiento único, una forma correcta de pensar. Los fundamentos 
de la ciencia positivista formulados en los albores de la modernidad 
europea, y que aún reinan en muchos centros de poder, se están 
desmoronando. 


5) Se abren nuevos espacios epistemológicos para la(s) esperan- 
za(s) y la(s) fe(s). Crece el reconocimiento de la parcialidad, las limi- 
taciones y la provisionalidad de todo acto de conocimiento. Prolife- 
ran los experimentos con nuevas combinaciones de tradición, 
ciencia, conocimiento popular y sentido común, que se ponen a 
prueba en la práctica, se reformulan y se renuevan. 


6) Las cuestiones religiosas y filosóficas clásicas sobre la creación 
(«cosmos», «universo», «multiverso»), la naturaleza humana y el 
destino vuelven a abrirse. En las múltiples presiones de la transición 
epocal que nos empujan y arrastran a todos en diferentes direccio- 
nes, no hay que quedarse quieto, ni retroceder. No podemos evitar 
elegir. 


7) Las comunidades religiosas tienen mucho que ofrecer. Por su- 
puesto, ninguna tradición tiene todas las respuestas a las preguntas 
que plantean los nuevos actores y dinámicas de un mundo radical- 
mente cambiado y cambiante, que requieren no solo respuestas doc- 
trinales o teóricas, sino sobre todo respuestas prácticas concretas 
para reorganizar nuestras formas de vida en las comunidades, las 
sociedades y la civilización planetaria emergente. 


Pero estas tradiciones también ofrecen muchas historias de apoca- 
lipsis, de mundos que se acaban y nuevos comienzos. Como señaló 
el activista y académico indígena John Mohawk en relación con un 
mito hopi de muerte y renacimiento de la civilización: 


Esta historia no debe considerarse una fantasía, sino una memo- 
ria colectiva. Los registros arqueológicos y geológicos demuestran 
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que sí existieron civilizaciones pasadas en el suroeste desértico [de 
los actuales Estados Unidos], que entraron en decadencia y desa- 
parecieron, y que la gente resurgió. La historia es cierta”. 


Recemos todos para que los pueblos indígenas puedan inspirar- 
nos, y para que esta historia de apocalipsis/resurrección/renacimien- 
to/renovación pueda volver a ser cierta. 


(Traducido del inglés por José Pérez Escobar) 


10 John Mohawk, «Surviving Hard Times: Its not for Sissies», Yes Magazine, 
Summer 2006, en http://www.yesmagazine.org/article.asp?ID=1466 [consulta: 
6-7-2020). 
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INTELIGENCIA ARTIFICIAL, ¿MÁQUINAS ÁNGELES 
PARA TIEMPOS POSHUMANOS? 


Co el incesante progreso de la tecnología digital, las biotecnolo- 
gías y los robots con inteligencia artificial (IA), los seres huma- 
nos están destinados a vivir con las máquinas que han inventado. Se 
prevé que la IA con capacidades sobrehumanas pueda dar paso 
pronto a una era poshumana. Las comunidades, los gobiernos y las 
organizaciones internacionales se preocupan por regular el uso de la 
IA. Conscientes de la devastación causada por el lanzamiento de 
bombas nucleares en Hiroshima y Nagasaki, los esfuerzos humanos 
colectivos han evitado hasta ahora ese uso destructivo de las bom- 
bas nucleares. Se debe organizar un esfuerzo colectivo similar, espe- 
cialmente con la ayuda de la teología cristiana, para tratar la IA y 
asegurar la protección necesaria para la humanidad y toda la vida. 


Tendencia actual: De los ángeles a las máquinas 


e pequeño, los profesores de la escuela dominical nos 
decían que nos cuidaban unos ángeles de la guarda con 
un poder superior al de nuestros padres. De adultos tam- 
bién nos enseñaban que Dios nos vigila constantemente, 
hasta el punto de conocer el número de cabellos de nuestra cabeza 


* H. S. WILSON es el director ejecutivo de la Fundación para la Educación 
Teológica en el Sudeste Asiático. Anteriormente enseñó en el United Theologi- 
cal College de Bangalore, en el Wartburg Theological Seminary de lowa, en el 
Lutheran Theological Seminary de Filadelfia y en el Karnataka Theological Co- 
llege de Mangalore, India, como profesor invitado. 

Dirección: 140 West Highland Ave, Filadelfia, PA 19118 (Estados Unidos). 
Correo electrónico: ftewilson@gmail.com 
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(Lucas 12,7). Hoy el ser humano se ha acercado a esa aspiración a 
través de máquinas con inteligencia artificial (IA). Por ejemplo, el 
satélite —GPS (Sistema de Posicionamiento Global)—, al tiempo 
que ayuda a llegar al lugar correcto, sigue el rastro del usuario. Otro 
ejemplo es el de una casa prefabricada con tecnología de IA que 
ofrece muchas comodidades deseadas. 


A lo largo de la historia, los seres humanos han anhelado un ma- 
yor poder físico para protegerse en medio de las amenazas ambien- 
tales. Para superarlo, han intentado comprender el funcionamiento 
de la naturaleza y aprovechar/imitar las fuerzas naturales para su 
bienestar. Desde la fabricación de herramientas de piedra hace dece- 
nas de miles de años, hasta la revolución digital que comenzó en la 
segunda mitad del siglo xx, los seres humanos han progresado hasta 
crear máquinas avanzadas de IA, robots y otros en el siglo XXI con 
capacidades sobrehumanas. Las máquinas actúan de forma similar a 
los humanos, pero con capacidades mucho más desarrolladas que 
un ser humano medio, e incluso progresan más alla’. 


Esta euforia producida porque los humanos y las máquinas con 
IA trabajen juntos por el bien común de la humanidad y la vida en 
la Tierra, se denomina metafóricamente «danza conjunta de huma- 
nos y máquinas»?. Con lo que se ha logrado y el constante avance de 
las máquinas/robots impulsados por la TA, Lathan y Ling señalan 


' «La primera rama de la evolución de los robots podría dividirse entre la IA 


y la VA: inteligencia artificial y vida artificial. [...] Intenta recrear la vida en un 
entorno sintético, no necesariamente algo que se parezca a lo humano. [...] 
Presupone ese poder infinito que los humanos tienen (y por tanto pueden per- 
der) sobre la máquina». Diane Ackerman, The Human Age. The World Shaped by 
Us (Nueva York: WW. Horton and Co, 2014), 210-211. 

2 Pratika Gauri, «What the Fifth Industrial Revolution is and Why it matters», 
World Economic Forum, 16 de mayo de 2019, The European Sting. Your Political 
Newspaper, 9 de abril de 2020, en https://europeansting.com/2019/05/16/what-the- 
fifth-industrial-revolution-is-and-why-it-matters/ [consulta: 22 de mayo de 2020]. 
Por su parte, Katherine Hayles señala que «en lo poshumano no hay diferencias 
esenciales, demarcaciones absolutas entre la existencia corporal y la estimulación 
informática, el mecanismo cibernético y el organismo biológico, la teleología del ro- 
bot y los objetivos humanos», en How we became Posthuman: Virtual bodies in Cyber- 
netics, literature and information (Chicago: Chicago University Press, 1999), 3. 
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que «un humanoide de 119 cm llamado Pepper, [...] reconoce caras 
y emociones humanas básicas y entabla una conversación»”. Así 
pues, la humanidad avanza constantemente desde el umbral de lo 
transhumano* hacia la posibilidad de una existencia poshumana 
más grandiosa”. La existencia poshumana es un mundo de algorit- 
mos totalmente evolucionado, un cambio gradual que ya ha comen- 
zado de los algoritmos orgánicos (humanos) a los algoritmos no or- 
gánicos (inteligencia artificial). 


En nuestro día a día, el acceso al ordenador, al portátil, al teléfono 
móvil, a la cámara digital, a internet, al iPhone, a los cascos de reali- 
dad virtual, entre otras muchas innovaciones, han dotado a los hu- 
manos de un tremendo poder intelectual que antes pensaban que 
pertenecía a los ángeles y a los espíritus divinos. Los humanos no 
solo han alcanzado a los ángeles, sino que se están convirtiendo en 
dioses, como señala Yuval Hariri”. Según Harari, «El perfecciona- 
miento de los humanos en dioses puede seguir cualquiera de los tres 


? «Se espera que las ventas mundiales de robots de consumo... crezcan... para 


finales de 2025 en más de 65 millones... al año», en Corinna E. Lathan y Geo- 
ffrey Ling, «Social robots play nicely with others», Scientific American (2019) 30. 
* «¿Ha tomado alguna vez vitaminas, antibióticos, vacunas...? Sí, efectiva- 
mente, todo el mundo utiliza la ciencia y la tecnología para mejorar o alterar la 
química de nuestro cuerpo con el fin de mantenerse sano y tener un mayor 
control de nuestras vidas. Todos somos transhumanistas en distintos grados», 
en Newton Lee (ed.), The Transhumanism Handbook (Cham, Suiza: Springer Na- 
ture, 2019), 5. 
? «Lo poshumano ha surgido como un modo de describir la creciente apre- 
ciación de la plasticidad y flexibilidad de la “naturaleza humana” impulsada por 
los descubrimientos de la biotecnología y las tecnologías virtuales de la infor- 
mación y la comunicación. Funciona como un término paraguas, que abarca un 
lapso o un concepto relacionado, persona genéticamente mejorada, personas 
artificiales o androides, conciencia cargada, ciborgs, quimeras (híbridos mecá- 
nicos o genéticos). Así pues, lo poshumano no es una cosa concreta; es un acto 
de proyección, de especulación sobre quiénes somos como seres humanos y en 
quiénes podríamos convertirnos», en Jeanine Thweatt-Bates, Cyborg Selves: A 
Theological Anthropology of the Posthuman (Nueva York: Routledge, 2016), 1. 


€ Yuval Noah Harari, Homo Deus: Breve historia del mañana (Barcelona: Deba- 
te, 2016). 
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caminos: ingeniería biológica, ingeniería cibernética e ingeniería de 
seres no orgánicos»”. 


Otra área de expansión de la IA es la Inteligencia Artificial de las 
Cosas (AloT, siglas en inglés). El internet de las cosas (IOT, siglas en 
inglés) incluye dispositivos electrónicos que se conectan a través de 
tecnologías integradas con la posibilidad de interactuar, compartir 
datos y colaborar como resultado esperado de ellos. Se prevé que, en 
las próximas dos décadas, miles de millones de dispositivos físicos 
estarán conectados a internet*. En este contexto, la verdadera preo- 
cupación es si la gestión de los asuntos mundiales pasará de la red 
de comunidades a la red de AloT. 


Estas incursiones tecnológicas contemporáneas están desbordan- 
do en cierto modo a las comunidades humanas. Están planteando 
desafíos a las cosmovisiones cristianas y centradas en el ser humano 
que alimentaron a sus seguidores en los últimos 2000 años, a pesar 
de los numerosos encuentros de los hallazgos emergentes en varios 
campos de las humanidades y las ciencias. Ninguna de las innova- 
ciones hasta ahora ha supuesto una amenaza para sustituir a los 
humanos y su dominio sobre sus innovaciones. Por lo tanto, es ne- 
cesario reevaluar la naturaleza y el destino de la vida humana en 
relación con las antropologías cristianas tradicionales, lo que tam- 
bién es un tema central de este número de Concilium. Dicha evalua- 
ción incide en los temas teológicos tradicionales como la creación, el 
pecado, la salvación, la encarnación, la cristología/s, la vida eterna. 
En el plano del culto cristiano, la liturgia como acontecimiento co- 
munitario repetitivo recordado y celebrado necesita sustancias y 


7 Harari, Homo Deus, 43. 


8 El vínculo entre IOT e IA lo explica Bernard Marr de la siguiente manera: 
«Por separado, el internet de las cosas (IOT) y la inteligencia artificial (AD) son 
tecnologías poderosas. Cuando se combinan la IA y la IOT, se obtiene la AIOT, 
la inteligencia artificial de las cosas. Puedes pensar en los dispositivos del inter- 
net de las cosas como el sistema nervioso digital, mientras que la inteligencia 
artificial es el cerebro del sistema», en «What Is The Artificial Intelligence Of 
Things? When Al Meets loT», Forbes, 20 de diciembre de 2019, en https:// 
www.forbes.com/sites/bernardmarr/2019/12/20/what-is-the-artificial-intelli- 
gence-of-things-when-ai-meets-iot/#3e1lba74ab1fd [consulta: 18-4-2020]. 
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prácticas litúrgicas innovadoras matizadas. Esto tiene implicaciones 
para la reforma adecuada de los catecismos, los materiales de educa- 
ción religiosa, las declaraciones de fe y misión de las comunidades 
cristianas y la educación teológica. 


Sin embargo, a medida que las máquinas formadas por la IA se 
proyectan para hacerse cargo de los asuntos hasta ahora controlados 
por el ser humano, se desafía a la humanidad para que se plantee la 
naturaleza y el alcance de la «danza del ser humano y la máquina». 
No hay vuelta atrás en la incursión de las innovaciones biotecnoló- 
gicas y de comunicación digital que penetran en todos los aspectos 
de la vida en la tierra. El cristianismo, junto con el judaísmo y el is- 
lam, tiene un papel en la «naturaleza y el alcance de la danza», ya 
que todos ellos han heredado antropologías y cosmologías que con- 
sideran a los humanos como criaturas supremas en el plan divino 
global para la vida en el planeta Tierra. 


A través de décadas de diálogos interconfesionales, y de los re- 
cientes ataques al islam en el contexto de las continuas amenazas 
terroristas, algunos líderes cristianos están en proceso activo de afir- 
mar el vínculo entre estas tres religiones como familia abrahámica de 
fe. Un resultado alentador reciente fue una declaración ecuménica, 
«Documento sobre la fraternidad humana», firmada por el papa 
Francisco y Ahmed Al-Tayyeb, el Gran Imán de Al-Azhar, en febrero 
de 2019. Es interesante que la declaración reconozca los pasos posi- 
tivos dados en los campos de la ciencia, la tecnología, la medicina y 
la industria para el bien humano”. Si los teólogos de la familia de la 
fe abrahámica persiguen esta visión, estarán obligados a comprome- 
terse con la realidad de la IA, al tiempo que siguen dialogando sobre 
el destino humano frente a sus antropologías tradicionales en busca 
de un terreno común para la existencia pacífica. Esto se sumará a 
foros como los seminarios de Oxford de la Fundación John Temple- 
ton, en los que participan científicos de renombre y destacados teó- 
logos cristianos sobre el tema de la teología en la era de la IA. Varios 
eruditos cristianos también se dedican a reflexionar sobre la teología 


2 Véase http://www.vatican.va/contentfrancesco/es/travels/2019/outside/do- 
cuments/papa-francesco_20190204_documento-fratellanza-umana.html [con- 
sulta: 16-11-220]. 
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y la tecnología, principalmente desde las perspectivas éticas relacio- 
nadas con ella: «el ascenso de la tecnociencia como el factor cultural 
formativo»*”. Algunos incluso aspiran a una teología de la tecnolo- 
gía. A estas exploraciones pueden contribuir los estudios académi- 
cos que se han llevado a cabo, como la «hermenéutica tecnológica» 
y la «hermenéutica digital». 


Más allá del presente 


El reconocimiento de la naturaleza contextual de todas las teolo- 
gías desde la década de 1960, especialmente en los llamados países 
del Sur Global, significó que la comprensión de las teologías como 
obras en curso es una cuestión aceptada. Desde la década de 1960 
han surgido numerosas teologías contextuales que se ocupan seria- 
mente de una variedad de problemas a los que se enfrentan las co- 
munidades de cada lugar. Uno de los recientes avances en teología 
es la neuroteología, en la comprensión de la capacidad y el anhelo 
humano por lo divino. La neuroteología ha desplazado la sede de las 
creencias religiosas del corazón al cerebro, demostrando la impor- 
tancia y la capacidad del cerebro en la imaginación humana. Por 
ello, Reza Aslan señala que «según la ciencia cognitiva de la religión, 
esta es ante todo un fenómeno neurológico [...] complejas reaccio- 
nes electroquímicas en el cerebro»''. La espiritualidad es una fuerza 
omnipresente en la vida humana. Se considera parte de la genética 
humana. 


El legado largamente heredado de la dicotomía entre cuerpo y 
espíritu es difícil de mantener, ya que el cuerpo humano, con todos 
sus componentes, funciona como una sola unidad, un campo elec- 
tromagnético. Jack Fraser señala que: 


no solo es posible que el cuerpo humano cree campos electro- 
magnéticos, sino que es la única forma en que puedes existir como 


1° Brent Waters, From Human to Posthuman. Christian Theology and Technology 
in a Postmodern World (Londres: Routledge, 2016), xi. 

11 Reza Aslan, God. A Human History (Nueva York: Random House, 2017), 
39 (trad. esp.: Dios. Una historia humana [Madrid: Taurus, 2019]). 
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una entidad coherente. Eres un campo eléctrico —un campo eléc- 
trico gigante que mantiene tus átomos juntos, y que utiliza otros 
campos eléctricos para hablar con otras partes de ti mismo—”. 


Así que postulo que cuando uno se refiere a lo espiritual, la referen- 
cia de hecho es a la moral humana, señalada como producto de la 
evolución de la vida social humana”, que es más fácil de aceptar/ 
evaluar que lo espiritual. Pasamos ahora al importante portal del 
campo electromagnético humano, el cerebro humano. 


Las aportaciones de los neurocientíficos están dando un nuevo 
impulso a la investigación de áreas aún no resueltas, como, por 
ejemplo, ¿cuál es el propósito evolutivo de las creencias religiosas, 
cuál es la ubicación de la mente y cuál es la fuente de la conciencia? 
Ahora que la biotecnología esta en proceso de perfeccionar la IA, 
que ha sido posible a partir de la investigación sobre el funciona- 
miento del cerebro con miles de millones de neuronas y la forma 
aún no comprendida en que las neuronas se conectan en el proceso 
de revisión de los datos que reciben y el resultado que producen 
para la supervivencia de la vida humana. 


Desde el punto de vista religioso, es la capacidad racional y el es- 
píritu individual lo que distingue a los humanos entre las familias de 
la vida en nuestro planeta. Si se potencia la capacidad racional a 
través de medios artificiales y se descarta la inhabitación del espíritu, 
se plantea la cuestión de trascender el límite de los humanos como 
seres creados y evolucionados. 


12 Jack Fraser, «How the human body creates electromagnetic fields», 
Forbes/Quora, 3 de noviembre de 2017, en https://www.forbes.com/sites/ 
quora/2017/11/03/how-the-human-body-creates-electromagnetic-fields/# 1f- 
1c68e556ea [consulta: 16-11-2020]: «Todo lo que acabas de experimentar [el 
puñetazo en la nariz] se ha producido porque ambos estamos rodeados por 
nuestro propio campo de fuerza personal, y el interior de nuestro cuerpo con- 
tiene generadores eléctricos, que utilizan para enviar señales a través de nuestro 
cuerpo. Prácticamente todos los procesos que te mantienen con vida pueden 
remontarse a un campo eléctrico que algún componente de tu cuerpo está 
creando». 

13 Michael Tomasello, A Natural History of Human Morality (Cambridge, MA: 
Harvard University Press, 2016). 
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Riesgo percibido y resoluciones sugeridas 


Mark O'Connell señala el posible resultado final de la investiga- 
ción en IA de la siguiente manera: «En última instancia, al fusionar 
al hombre y a la máquina, la ciencia producirá humanos con una 
inteligencia, una fuerza y una duración de vida enormemente mayo- 
res; una encarnación casi divina»'*. Harari señala el riesgo resultante 
de la siguiente manera: 


La semilla de los algoritmos puede ser desarrollada inicialmente 
por los humanos, pero a medida que crece sigue su propio camino, 
yendo a donde ningún humano ha ido antes, y donde ningún hu- 
mano puede seguir”. 


Por ahora, la posible desaparición de los humanos y la toma de 
posesión de los asuntos del mundo y más allá por parte de formas 
de vida no orgánicas-artificiales es un sueño lejano. Las consecuen- 
cias inmediatas de los humanos mejorados tecnológicamente por la 
IA son que algunos seres humanos adquieren otro medio de poder 
que pueden utilizar para reprimir y oprimir a los que se les niega esa 
posibilidad. Esa posibilidad exige recurrir a los siglos heredados de 
esfuerzos humanos hacia las normas éticas, tanto religiosas como 
seculares, para la existencia ideal de las comunidades humanas y de 
vida por medio de diálogos y consensos en el contexto de la tecno- 
ciencia ascendente. Resistirse a cualquier cambio o aceptar pasiva- 
mente las consecuencias es un perjuicio para la humanidad. 


Teniendo en cuenta la tragedia humana causada por el lanzamien- 
to de las bombas nucleares en Hiroshima y Nagasaki, las comunida- 
des mundiales han hecho un excelente trabajo hasta ahora para con- 
tener el uso de bombas nucleares, a pesar de que algunos líderes 
mundiales expresaron que la humanidad estaba al borde de una ca- 
tástrofe global irrecuperable de la guerra nuclear, especialmente du- 
rante el período de la guerra fría. Así que el esfuerzo humano colec- 


14 Mark O'Connell, «No death and enhanced life: Is the future transhuman», 
The Guardian, 6 de mayo de 2018, en https://www.theguardian.com/technolo- 
gy/2018/may/06/no-death-and-an-enhanced-life-is-the-future-transhuman#- 
maincontent [consulta: 23-5-2020]. 

Harari, Homo Deus, 2017, 398-399. 
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tivo tiene el potencial de garantizar la seguridad necesaria para la 
humanidad. 


Además de una serie de teólogos que ya han trabajado en tecno- 
logía y teología, políticos, economistas, científicos y tecnólogos 
preocupados por el tema se han dedicado a discernir las preocupa- 
ciones éticas que la IA plantea a la humanidad, y a tratar de conver- 
tirla en una compañera amigable y segura. Por ejemplo, los discur- 
sos en los Foros Económicos Mundiales, la conferencia del Future of 
Life Institute en Puerto Rico en enero de 2015 y en 2017 en Asilo- 
mar, California. Los «Principios de la IA de Asilomar», formulados 
en la conferencia de Asilomar, recomiendan que el «objetivo de la 
investigación de la TA no debe ser crear una inteligencia no dirigida, 
sino una inteligencia beneficiosa», y el bien común, ya que «la su- 
perinteligencia solo debe desarrollarse al servicio de ideales éticos 
ampliamente compartidos, y en beneficio de toda la humanidad y 
no de un estado u organización». 


Además, si la TA va a ser completamente independiente, ya que 
está modelada según el cerebro humano, un órgano autorreflexivo y 
autorregulador, sugiere David Simpson, por qué no se forma como 
una máquina de héroes, ya que el heroísmo es un componente del 
genoma humano. Hay humanos que arriesgan su vida por comple- 
tos desconocidos. Así que por qué no podemos construir máquinas 
centradas en la inteligencia de héroe sobrehumano en lugar de la 
inteligencia de poder sobrehumano es una pregunta viva. Para que 
esto ocurra, los cristianos tendrán que trabajar en solidaridad con 
los científicos y empresarios que se dedican a la investigación de la 
IA para garantizar que en cada etapa de las nuevas innovaciones se 
preserve el aspecto relativo al bien común de toda la vida. Como ya 
se ha proyectado, la IA sería una baza importante para lograr la de- 
seada «mente de colmena», la «inteligencia de enjambre», la «sabi- 
duría de la multitud», aprovechando la sabiduría colectiva para ayu- 
dar a resolver problemas sociales acuciantes. Un posible reto desde 
las perspectivas religiosas es asegurarse de que, dadas las habilida- 
des cognitivas y la capacidad intelectual de la TA que se copian del 
cerebro humano, esas copias no pierdan en ningún caso los nobles 
valores que los humanos desarrollaron, como la empatía, la honesti- 
dad, la integridad, el coraje y la bondad. Eso significa formar IA 
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como los humanos son diseñados con «inteligencia emocional y so- 
; 16 
cial»'®. 


Para los cristianos, ese desafio consiste en seguir revisando sus 
reivindicaciones exclusivas de la verdad a través de la revelación 
especial mediante la encarnación del ser humano-divino, hijo de 
dios, Jesús el Cristo, núcleo central de su fe que se apoya en discur- 
sos anteriores. Sin embargo, es un hecho que, a pesar de las ense- 
ñanzas oficiales de la Iglesia sobre la función y el lugar de Jesús, un 
número de cristianos, personas de otras confesiones vivas, y aque- 
llos interesados, se han apropiado de la contribución de Jesús a la 
humanidad desde sus propias perspectivas. Por lo tanto, los retos 
del creciente uso de la IA a través de diversos artilugios en los que se 
apoya la humanidad es aceptarlos como ángeles-máquinas útiles. 
Desde esa perspectiva, debemos reexaminar los temas teológicos he- 
redados a través de las ideas de la ciencia y las tecnologías emergen- 
tes para discernir segmentos de realidades e hipótesis religiosas en la 
comprensión de la naturaleza de los seres humanos, y para superar 
las dicotomías, y sincronizar la danza de los humanos y las máqui- 
nas, para una mejor comprensión de la vida y sus complejidades. 
Esto puede hacerse teniendo en cuenta la sabia perspectiva propues- 
ta por Jaroslav Pelikan, a saber, que «la tradición es la fe viva de los 
muertos, el tradicionalismo es la fe muerta de los vivos»””. 


(Traducido del inglés por José Pérez Escobar) 


16 «La aparición más reciente de la neurociencia social significa que ha llega- 
do el momento de un renacimiento de la inteligencia social a la par que su 
hermana la inteligencia emocional», en Daniel Goleman, Social Intelligence. The 
New Science of Human relationships (Nueva York: Bantam Books, 2006), 330 
(trad. esp.: Inteligencia social [Barcelona: Kairos, 2006]). 

17 «Jaroslav Pelikan Quotes», Goodreads en https://www.goodreads.com/ 
quotes/78936-tradition-is-the-living-faith-of-the-dead-traditionalism-is 
[consulta: 23-5-2020]. 
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VARIOS TIPOS DE SACERDOTES 


ómo se puede superar la escasez galopante de sacerdotes en 

muchas regiones de la Iglesia universal sin caer en la tram- 

pa del celibato? Esto es lo que el Sínodo para la Amazonia 

estuvo debatiendo, elevando sus propuestas al Papa. El Pa- 
pa decidió no decidir. Porque su lógica de evangelización exige la 
inculturación y, por tanto, la sinodalización. Así que la decisión se 
tomará pronto en este mismo contexto amazónico. Esto «unirá» al 
sacerdocio. La consecuencia será que también en otras iglesias loca- 
les «no se guardará silencio» (obispo Franz Josef Bode). 


|. Argumentación liberal y pastoral 


La discusión hasta ahora sobre la obligación del celibato en la 
Iglesia católica romana revela dos dimensiones que en su mayor pat- 
te confluyen entre sí. Por un lado, está el moderno derecho «liberal» 
a la autodeterminación de la propia forma de vida por parte de la 
propia persona inviolable. Junto a ella, se exponen argumentos pas- 
torales. La dimensión pastoral está relacionada con otras cuestiones: 


1 PAUL M. ZULEHNER, nacido en 1939 en Viena, es teólogo pastoral, investi- 
gador de la religión y los valores. Ha sido docente en la Universidad de Viena. 
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¿Es la eucaristía realmente indispensable para una comunidad cris- 
tiana como su fuente y cumbre? ¿Es cierto lo que ya declaró Juan 
Pablo II en el título de su encíclica eucarística, que la Iglesia siempre 
nace de la eucaristía (Ecclesia de eucharistia, 2003)? ¿Los que comen 
el Cuerpo de Cristo se convierten en su cuerpo de entrega para la 
vida del mundo? ¿Será entonces una comunidad al servicio de la 
transformación del mundo, según Benedicto XVI, en continuidad 
con Pierre Teilhard de Chardin? Y si esto se acepta: ¿No es un estado 
de cosas teológicamente insostenible que la Iglesia no permita a las 
comunidades vivas del Evangelio recibir la eucaristía porque no tie- 
ne sacerdotes? 


Il. El Sínodo para la Amazonia 


Con el Sínodo de Amazonia, el debate ha alcanzado un nuevo 
punto álgido. Ahora ya no son los grupos reformistas los que protes- 
tan, sino una clara mayoría de los obispos reunidos en el Sínodo los 
que proponen al Papa «que la autoridad competente establezca, en 
el marco de Lumen gentium n. 26, los criterios y las normas de apli- 
cación para que los hombres idóneos, reconocidos en la comunidad, 
puedan ser ordenados sacerdotes» (Documento final, 111) Los pa- 
dres sinodales argumentan «pastoralmente»: 


Muchas comunidades eclesiales de la región amazónica tienen 
enormes dificultades para acceder a la eucaristía. A veces no solo 
pasan meses sino incluso años antes de que un sacerdote vuelva a 
la parroquia para celebrar la eucaristía, administrar el sacramento 
de la reconciliación o ungir a los enfermos (Documento final, 111). 


La expectación de que el Papa aceptara esta sugerencia era grande 
entre los sinodales y mucho más allá en las zonas con enorme esca- 
sez de sacerdotes célibes disponibles. ¿No les había pedido el Papa 
que le hicieran propuestas audaces? ¿No había puesto, en el vuelo 
de regreso del Encuentro Mundial de la Juventud en Panamá, el 
modelo de sacerdote célibe para la Iglesia católica fuera de discu- 
sión, pero al mismo tiempo aparentemente consideraba posible otro 
tipo de sacerdotes? Y también aquí el Papa argumenta pastoralmen- 
te: En las «zonas remotas» puede ser que no haya celebración de la 
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eucaristía en las parroquias vivas y que, por tanto, surja un «hambre 
eucarística». Son los pastores quienes tienen el sagrado deber de 
satisfacerla. 


En Querida Amazonia, que es ante todo una transposición de la 
encíclica Laudato si’ a los desafíos ecológicos en relación con la selva 
tropical herida y sus numerosos pueblos indígenas, el Papa se apro- 
pia de esta figura pastoral argumentativa y la eleva, por así decirlo, 
al nivel «oficial»: 


En las circunstancias específicas de la Amazonia, de manera es- 
pecial en sus selvas y lugares más remotos, hay que encontrar un 
modo de asegurar ese ministerio sacerdotal. Los laicos podrán 
anunciar la Palabra, enseñar, organizar sus comunidades, celebrar 
algunos sacramentos, buscar distintos cauces para la piedad popu- 
lar y desarrollar la multitud de dones que el Espíritu derrama en 
ellos. Pero necesitan la celebración de la Eucaristía porque ella «ha- 
ce la Iglesia», y llegamos a decir que «no se edifica ninguna comu- 
nidad cristiana si esta no tiene su raíz y centro en la celebración de 
la sagrada Eucaristía». Si de verdad creemos que esto es así, es ur- 
gente evitar que los pueblos amazónicos estén privados de ese ali- 
mento de vida nueva y del sacramento del perdón (QA 89). 


Tras la publicación de la exhortación apostólica, hubo un gran 
entusiasmo en todo el mundo por la ecología práctica y el llama- 
miento del Papa a mantener la casa del mundo habitable y a indig- 
narse con los que destrozan el clima del mundo (cf. Ap 11,18). Al 
mismo tiempo, sin embargo, se extendió la decepción de que el Pa- 
pa no aceptara la propuesta clara y valiente del Sínodo para la Ama- 
zonia, que él mismo había pedido. No menciona la palabra celibato 
ni una sola vez, pero subraya que no todas las cuestiones disciplina- 
rias debían ser decididas por el Magisterio. No ha cerrado una puer- 
ta, sino que nos recuerda la necesidad eucarística y la responsabili- 
dad de los pastores. Así que el proceso sigue en marcha. 


Tal vez de este modo haya prestado a la Iglesia, todavía amplia- 
mente desapercibido, un gran servicio con efecto a largo plazo. Lla- 
ma la atención que el documento no se firme en el Vaticano, sino en 
Letrán, la iglesia del obispo de Roma. ¿Una señal para que la Iglesia 
universal se acostumbre a una nueva forma de ejercer el oficio pa- 
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pal? Además, traslada el conflicto con los oponentes ideologizados a 
un nuevo nivel y refleja explícitamente este proceso al final del do- 
cumento. No le preocupa, dice, el celibato de los sacerdotes, sino 
sobre todo la inculturación del Evangelio con el fruto de una Iglesia 
amazónica a la que no le falta nada: una profunda imbricación con 
la tierra y el pueblo y, además, la voluntad de crear sinodalmente un 
rito, una teología y una organización eclesiástica para la Amazonia, 
que incluya los ministerios y cargos necesarios para la inculturación 
del Evangelio. ¿Incluye esto una forma amazónica del ordo? El Papa 
anima a los pastores locales a hacer su trabajo. 


Esta transformación del ejercicio del oficio papal también pone 
fin en la práctica al concepto papal solitario del Concilio Vaticano I, 
aunque está muy vivo en la mente de los reformistas más impacien- 
tes y aún más en la de los tradicionalistas ideologizados, ya que 
quieren un Papa que decida (en su sentido). Esto tiene una conse- 
cuencia no menos ecuménica. Francisco realiza lo que Juan Pablo II 
planteó como deseo para el futuro. Los teólogos deben pensar en 
una reorganización del oficio papal que pueda encontrar aceptación 
ecuménica. El instrumento de esta reorganización se llama «sinoda- 
lización», y, por tanto, descentralización de los procesos de decisión. 
Si esto sucede, ya no cabe esperar que todas las reformas eclesiásti- 
cas debidas provengan de Roma, sino a menudo de lugares periféri- 
cos. Roma vela para que todo el desarrollo siga las huellas del Evan- 
gelio, pero también fomenta el desarrollo local. 


Si todo esto es cierto, podemos esperar ver movimientos en la 
Amazonia en un futuro próximo. Los pastores recogerán la pelota 
que les pase el Papa, concretarán las soluciones, las presentarán al 
Papa y no recibirán ninguna objeción por su parte. Pero también es 
de esperar que en la Iglesia universal entonces «no se guarde silen- 
cio» (así lo dijo el obispo Franz Josef Bode, vicepresidente de la 
Conferencia Episcopal Alemana en la ARD). Habrá otras iglesias lo- 
cales y también alianzas continentales de iglesias locales que desa- 
rrollarán y decidirán soluciones con respecto a su situación pastoral. 
Y el Papa tampoco pondrá nada en su camino, sino que declarará 
sus propuestas como canónicamente legítimas, y deseará a las igle- 
sias locales el espíritu de fuerza y prudencia en su aplicación. 
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III. En el camino de las propuestas concretas y valientes 


En la búsqueda de soluciones que provendrán de las regiones de la 
Iglesia universal con una escasez flagrante de sacerdotes, y que en 
pocos años se acelerará dramáticamente debido al envejecimiento del 
clero actual, se podrían considerar algunos aspectos importantes. 


1. La trampa del celibato 


Los medios de comunicación y los reformadores de la Iglesia caen 
hoy en día, sin darse cuenta, en la «trampa del celibato». Pasan por 
alto muchos pasos necesarios desde el punto de vista pastoral que 
deben darse antes de que cualquier discusión sobre un desarrollo 
del ordo (católico) tenga sentido. El llamamiento a ordenar rápida- 
mente diáconos casados o laicos que trabajan a tiempo completo 
son ejemplos de esta trampa del celibato. Aumentaría el número de 
sacerdotes, pero no aseguraría que el Evangelio siguiera siendo 
«cantado» en la vida personal y social de mañana. Los sacerdotes sin 
comunidades evangélicas no son la solución. Cuando los círculos 
tradicionalistas defienden este argumento, tienen razón, aunque lo 
justifiquen de otro modo. 


El primer paso, por tanto, es ganar personas que, paradas en una 
pierna, sean capaces de contarle a un ateo la visión que movió a Je- 
sús a iniciar un «movimiento del Reino de Dios» en el mundo. Ade- 
más, estas personas también están decididas a unirse y participar en 
el movimiento de Jesús. 


El segundo paso se deriva naturalmente del primero: Se necesitan 
comunidades vibrantes del Evangelio, que rebosen de él, que lo vi- 
van, que se lo digan unos a otros y que también lo celebren. Son 
comunidades hospitalarias, abiertas a los peregrinos y a los busca- 
dores que pueden, por así decirlo, saborear el «Evangelio por un 
tiempo». 


El tercero es que estas comunidades del Evangelio viven de la ce- 
lebración de la Cena del Señor. Esto es para ellas la fuente y la cum- 
bre, transformando la violencia en amor, haciendo de los celebrantes 
que «comen» el Cuerpo de Cristo una comunidad que, lavando los 
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pies, salen de la celebración para caminar por el mundo con las per- 
sonas de buena voluntad en los lugares cotidianos de sus vidas. 


Solo sobre este fondo se plantea la cuestión de quién, en tales 
comunidades del Evangelio, preside la celebración de la eucaristía y 
desde su profundidad cumple el principal servicio a la comunidad 
encomendada, a saber, ser oficialmente responsable de que esta co- 
munidad permanezca en la huella del Evangelio así como en la 
unión con las demás comunidades del Evangelio de la Iglesia local y 
universal. No se pasa por alto que, junto a estos ordenados de la 
comunidad, debe haber también ordenados misioneros: los que se 
preocupan por plantar más que por dirigir congregaciones. 


La Iglesia siempre ha tenido diferentes expresiones del ordo a lo 
largo de su historia. Este conocimiento podría quitarle mucha pre- 
sión al siguiente desarrollo predecible. 


2. Sacerdotes fundadores de comunidades del tipo tradicional 


Los sacerdotes misioneros, que principalmente ganan a la gente 
para el Evangelio y plantan comunidades evangélicas, podrían vivir 
útilmente una vida célibe. Necesitan un alto nivel de competencia 
teológica y un conocimiento sensible de la cultura, porque de lo 
contrario la proclamación del mensaje encomendado así como la 
«comunicación espiritual» (Karl Gabriel), tan necesaria pastoral- 
mente, no pueden tener éxito en la cultura actual. El modo de vida 
célibe las hace móviles, una característica que siempre ha sido pro- 
pia de los misioneros, pero también de las misioneras. Estos sacer- 
dotes misioneros procederán del «mercado libre de vocaciones». 
Viven integrados en comunidades porque probablemente sea la úni- 
ca forma de vivir el celibato con dignidad y sin aislamiento en las 
culturas modernas desvinculadas. 


Una nota al margen del debate sobre el celibato puede ser útil. 
Según mis estudios, solo hay dos «estilos de vida de alto riesgo» en 
las culturas modernas: el matrimonio y el celibato. En ambas formas 
de vida, hay quienes lo hacen bien. Otros «fracasan». Y otros viven 
múltiples crisis. Pero para que la tarea pastoral se lleve a cabo bien, 
debe haber personas satisfechas. Por lo tanto, los solteros insatisfe- 
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chos, al igual que los matrimonios insatisfechos, se ven seriamente 
perjudicadas en el ejercicio del ministerio pastoral. Así que no debe- 
mos discutir las formas de vida, sino la satisfacción de la vida en 
cualquier forma de vida. A partir de ahí, sugiere incluso que es ne- 
cesario un cambio de forma de vida si la satisfacción vital no puede 
prosperar en la actual a pesar de los múltiples esfuerzos. ¿O hay 
personas que no son felices en ninguna forma de vida? Eso sería 
ciertamente un obstáculo totalmente nuevo para la ordenación. 


3. Sacerdotes líderes de comunidades del nuevo tipo 


Los sacerdotes que en el futuro cumplirán su ministerio en comu- 
nidades evangélicas vivas son diferentes. No procederán del merca- 
do libre de vocaciones, sino que serán elegidos en congregaciones 
vivas. Los criterios de admisión ya no son la vida matrimonial ni la 
formación académica. Más bien, lo que importa ahora es la expe- 
riencia que han adquirido en las comunidades. Se proponen al obis- 
po para una formación pastoral y litúrgica adecuada y luego se orde- 
nan en un «Equipo de Ancianos» (Fritz Lobinger). Funcionan como 
voluntarios, trabajan en una profesión secular y viven en familia. 


Estos dos tipos de sacerdocio acabarían con el agravio pastoral de 
sacrificar la eucaristía en el altar del celibato. 


(Traducido del alemán por José Pérez Escobar) 
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«QUERIDA AMAZONIA»: 
VENTANA ABIERTA A LA ECOLOGIA INTEGRAL 
Y LA RENOVACION ECLESIAL 


n medio de unas circunstancias planetarias en que la crisis 

socio-ambiental se aproxima a un punto de no-retorno, la 

exhortación apostólica «Querida Amazonia» constituye una 

ventana abierta para repensar caminos nuevos de reforma 
eclesial y de una ecología integral. Este artículo analiza la relevan- 
cia de los cuatro sueños que, en un tono poético-profético, plan- 
tea el papa Francisco. Pero también se detectan en el documento 
algunas limitaciones y contradicciones que manifiestan la necesi- 
dad de apurar otros pasos en la conversión eclesial para completar 
así el sueño de una Iglesia que asuma el grito y la riqueza de los 
pueblos originarios de la Amazonia y del mundo. 


El pasado 12 de febrero, salía a luz pública la exhortación apostó- 
lica postsinodal «Querida Amazonia» (QA), un documento en el 
cual el papa Francisco se hace eco de las principales preocupacio- 
nes, clamores y propuestas surgidas en el proceso del Sínodo de la 
Amazonia, realizado en octubre 2019. Esta exhortación funge como 
presentación oficial del Documento Conclusivo del Sínodo Amazó- 
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nico, el cual es propuesto para que sea asumido y aplicado por la 
Iglesia y también sirva de inspiración a toda la gente (QA 3-4). 


En medio de unas circunstancias planetarias en que la crisis so- 
cio-ambiental se aproxima a un punto de no-retorno, QA constituye un 
signo de esperanza y un paso de avance de una Iglesia que se ha atrevi- 
do a colocar la cuestión de la Amazonia en el centro del debate teológi- 
co y de su quehacer pastoral. Sin duda, QA es un documento de hondo 
significado, en cuanto que contiene las resonancias provocadas por un 
proceso sinodal que tuvo el coraje de consultar, reflexionar y discernir 
una cuestión crucial en el mundo actual (la crisis socio-ecológica) y en 
la vida de la Iglesia (la búsqueda de nuevos caminos para la evangeliza- 
ción). El proceso sinodal en sí mismo es un signo de esperanza, una 
nueva forma de ser y hacer Iglesia desde la escucha al pueblo. 


Para comprender los aportes de la exhortación, hay que ubicarla en 
la trayectoria de preocupación creciente de la Iglesia de la última déca- 
da por las cuestiones socio-ambientales. El giro ecológico que ella ha 
empezado a dar últimamente tiene su punto focal en la publicación de 
Laudato si’ (LS). Sin la conexión con esta encíclica no es posible com- 
prender las propuestas del Sínodo Amazónico y la consiguiente exhor- 
tación del papa Francisco, así como los pasos concretos que, a pesar de 
la emergencia de la pandemia de la COVID-19, se han ido dando para 
hacer realidad los lineamientos señalados por el Sínodo y por la exhor- 
tación. Una de las concreciones más importantes y esperanzadoras pa- 
ra hacer efectiva la atención a la Amazonia y sus habitantes es la crea- 
ción de la Conferencia Eclesial Amazónica en junio de este año. 


|. Una Iglesia que vuelve a soñar 


Utilizando el género onírico, el papa Francisco, a través de la pre- 
sentación de cuatro sueños, recoge con sensibilidad, belleza y deli- 
cadeza su visión acerca de por dónde han de avanzar los nuevos 
caminos de la Iglesia en la Amazonia. 


Al día de hoy, y sin olvidar el contexto de pandemia en que se 
encuentra la humanidad, son muchas las reacciones y comentarios 
que se han hecho a los sueños del papa Francisco en QA. La mayoría 
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de los escritos van en la línea de una valoración positiva del docu- 
mento, considerándolo como un espaldarazo a las propuestas del 
Sínodo de la Amazonia y una reafirmación de los postulados de LS. 
Otras reacciones consideran que QA contiene tres magníficos sue- 
ños proféticos de la Iglesia, pero que el cuarto, que se refiere a la 
estructura eclesial, está expresado en un tono y un lenguaje extraño 
y, más que un sueño, es una pesadilla de la que hay que despertarse. 


Il. Sueño social: los derechos de los más pobres 


Destaca en este primer sueño la conexión entre el planteamiento 
ecológico y la cuestión social. Desde ahí se describen las múltiples 
problemáticas que constituyen el drama de la Amazonia y sus habi- 
tantes. Hay un tono de esperanza y una visión positiva, pues se ve a 
los pobres no solo como víctimas del sistema depredador que destru- 
ye la flora, la fauna y la humanidad, sino también como protagonistas 
de su propia historia, como sujetos a quienes tenemos que escuchar 
y de quienes tenemos que aprender. Son ellos quienes han de imagi- 
nar cómo sería su buen vivir y el de sus descendientes (QA 26). 


III. Sueño cultural: preservar la biodiversidad 


En QA hay una visión clara de que el sistema económico «daña 
sin pudor la riqueza humana, social y cultural» (QA 39); las tenden- 
cias homogeneizadoras propias de la visión colonialista y consumis- 
ta amenazan la diversidad. Por eso urge cuidar la diversidad humana 
y cultural de la Amazonia, sus cosmovisiones, sabiduría, su modo de 
relación con la naturaleza y su sentido comunitario. 


IV. Sueño ecológico: custodiar la Casa Común 


Un planteamiento típico de LS es que la preocupación ecológica 
está ligada a la preocupación por la problemática social. Esta afirma- 
ción atraviesa QA, especialmente al presentar el sueño ecológico, 
donde enfatiza que «el cuidado de las personas y el cuidado de los 
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ecosistemas son inseparables» (QA 42). El grito de la Amazonia es 
semejante al grito del pueblo de Dios esclavizado en Egipto (Ex 3,7). 
Es un grito que incumbe a toda la humanidad, pues de la Amazonia 
todos recibimos la vida y todos estamos obligados a cuidarla. 


Tenemos que aprender de los pueblos indígenas que nos enseñan 
a contemplar la naturaleza, amarla y sentirnos parte de ella. Por eso 
una de las tareas que tenemos para cultivar este sueño ecológico es 
despertar “el sentido estético y contemplativo que Dios puso en no- 
sotros” (QA 56). Así descubriremos en la Amazonia un lugar teoló- 
gico, es decir, un lugar donde Dios mismo se nos muestra y nos 
convoca como hijos e hijas (QA 57). 


Un aspecto importante que destaca QA es que el sueño ecológico 
no se hará realidad sin una transformación de nuestros hábitos y 
estilos de vida. Para ello es necesario incorporar el aspecto educati- 
vo, una pedagogía que nos ayude a desarrollar nuevos hábitos. Sin 
un cambio de las personas y sus estilos de vida, no habrá una ecolo- 
gía sana y sustentable (QA 58). 


V. ¿Sueño o pesadilla eclesial? 
Una Iglesia con rostro amazónico 


En este apartado hay unas propuestas que vale la pena destacar, co- 
mo por ejemplo el énfasis en la necesidad de fortalecer un laicado au- 
tóctono y bien formado; una vida religiosa encarnada e inculturada; el 
impulso a una misión itinerante y al diaconado permanente de varo- 
nes; la misión de la mujer; las Comunidades Eclesiales de Base (CEB). 


Pero también hay silencios que frustraron las expectativas que se 
tenían sobre una transformación de las estructuras y ministerios 
eclesiales, concretamente la ordenación de personas casadas y el dia- 
conado femenino, temas de las Conclusiones del Sínodo de la Ama- 
zonia que fueron aprobados por la asamblea sinodal. 


¿Qué decir sobre esto? Se puede interpretar desde dos ángulos: 


Primero, admitir que la Iglesia todavía tiene miedo a abordar cier- 
tos temas candentes en los que están en juego cuestiones de poder, 
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de tradición y de visiones teológicas. Esta visión cierra las posibili- 
dades que vislumbró el Sínodo de la Amazonia y desanima a mu- 
chos creyentes. Pero recalcar excesivamente esta cuestión y ence- 
rrarnos solo en un aspecto de los muchos desafíos pastorales de la 
misión en los territorios amazónicos puede desgastar nuestras ener- 
gías y hacernos olvidar que la cuestión central es la Amazonia y la 
defensa de los pobres. 


No significa que la cuestión ministerial carezca de relevancia y de 
urgencia, sino que es necesario colocarla en el contexto en el cual 
fue discutida durante el proceso sinodal. Esto es necesario conside- 
rarlo para no caer en una tensión desgastante entre progresistas y 
conservadores, pero sobre todo para que no constituya una cuestión 
que desplace la preocupación central por la que fue convocado el 
Sínodo de la Amazonia y el marco en el cual se ha de plantear una 
nueva teología y una nueva práctica de la ministerialidad. 


Segundo, hay que buscar claves interpretativas dentro del mismo 
documento, como ha sugerido Víctor Codina. En este sentido, ve- 
mos que el tema queda como una ventana abierta y no como una 
puerta cerrada, pues el mismo papa Francisco dice que QA no sus- 
tituye al documento conclusivo del Sínodo de la Amazonia. Enton- 
ces hay que entender que hay que obedecer a los planteamientos del 
Sínodo de la Amazonia y remitirse a ellos para buscar solución a las 
necesidades y urgencias de los territorios amazónicos. 


Una cuestión clave que el no pronunciamiento explícito del Papa 
estaría señalando es la necesidad de dar continuidad a un modo de 
proceder no jerárquico-piramidal, sino sinodal y participativo, en el 
que las decisiones se tomen a nivel local y a partir de un discerni- 
miento comunitario que implique fuertemente al laicado. 


Esta interpretación del «silencio» del Papa sobre la cuestión mi- 
nisterial es mucho más desafiante para los agentes de Pastoral de la 
Amazonia, pues les supone continuar en actitud de escucha y con- 
sulta a los pueblos amazónicos, y les exige mucha creatividad para 
impulsar, no solo esas dos formas de implicaciones ministeriales, 
sino también muchas otras más que aún no fueron vislumbradas ni 
mencionadas por el Sínodo de la Amazonia. 
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ALTERIDAD Y VIOLENCIA EN LAS AMÉRICAS 
El no reconocimiento de la diversidad 
como negación del Dios Comunión 


a pandemia de la COVID-19 evidenció distintos males ex- 

tendidos a gran escala frente a los cuales la mayoría de la 

población occidental estaba anestesiada: el hambre, la des- 

igualdad, la discriminación y la violencia. Una muestra de 
este efecto fue la amplia difusión mediática del movimiento antirra- 
cista Black Lives Matter, y la fuerte adhesión por parte de figuras del 
deporte, la cultura y la política. 


|. La creciente violencia interpersonal 


La creciente violencia racista y étnica o por discriminación so- 
cioeconómica es un fenómeno global. La violencia —sea explícita o 
implícita, personal o estructural, directa o indirecta— pareciera que 
fuera el único modo, seguramente el más habitual, que tienen diver- 
sos actores sociales para abordar la conflictividad fruto de sus in- 
compatibilidades*. La «tercera guerra mundial a pedazos» (papa 
Francisco) evidencia la violencia en aumento, a causa de la codicia y 
voracidad del sistema tecnocrático capitalista reinante que exacerba 


* Doctor en Teología Fundamental y licenciatura en Misionología. Argenti- 
no, reside en México. Investiga sobre interculturalidad, fenómeno religioso y 
moral social. Docente en el Instituto de Misionología (Bolivia), en el Seminario 
Mayor de la Diócesis de Tehuacán (México) y en el CEFyT (Argentina). 

2 Johan Galtung, Tras la Violencia, 3R: Reconstrucción, Reconciliación, Resolu- 
ción (Bilbao: Gernika Gogoratuz, 1998). 
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el deseo de imitar el estilo de vida consumista? y promueve una falsa 
paz que esconde en su interior una reciprocidad violenta. 


En muchos países latinoamericanos, esta violencia es la experien- 
cia cotidiana de poblaciones indígenas, afrodescendientes, mestizas, 
populares y migrantes a causa del crimen organizado, la desigualdad 
urbana y el patriarcalismo machista. En México, 60.000 desapareci- 
dos son ignorados y los abusos policiales son constantes y visibles, 
pero con importante aceptación social. En Brasil, más del 75% de 
los asesinados por las fuerzas del orden son afrodescendientes, pero 
no hay revueltas. En Colombia y otros países, el perfil de los asesi- 
nados por carteles de drogas, grupos paramilitares y fuerzas de segu- 
ridad es el varón, joven, indígena o afrodescendiente o mestizo. En 
Chile, las fuerzas de seguridad que han sacrificado a cientos de ma- 
puches llevan ya largas décadas de impunidad. 


Sin embargo, es posible rastrear signos de concientización, como 
el movimiento zapatista y de autodeterminación municipal en Méxi- 
co, o los pronunciamientos multisectoriales que denuncian las polí- 
ticas racistas contra los indígenas amazónicos, o el movimiento de 
mujeres andinas contra la violencia machista. Activismos que lu- 
chan contra la segregación y la inequidad que determina qué vidas 
valen ser vividas y cuáles no. 


II. Las ruinas de los modelos excluyentes 


La concientización contra la violencia racial está visibilizando las 
ruinas de las sociedades de exclusión que se sustentan en el estigma 
y el desprecio de la otredad. Manifiesta los límites del multicultura- 
lismo: la diversidad es reconocida en los documentos oficiales, pero 
sin poner en discusión las diferencias reales, configurando así vidas 
de primera y segunda clase*. También concientiza sobre el fracaso 
del modelo de representación política de las identidades, que asegu- 
ra libertad a las minorías para expresar sus estilos y modos de vida 


? René Girard, Veo a Satán ser como el relámpago (Barcelona: Anagrama, 2002). 
* Alejandro Grimson, Los límites de la cultura: crítica de las teorías de la identi- 
dad (Buenos Aires: Siglo Veintiuno, 2011). 


476 Concilium 3/164 


ALTERIDAD Y VIOLENCIA EN LAS AMÉRICAS 


cultural, pero reservándolo al ámbito privado, sin discutir ni equili- 
brar el desbalance del poder y los recursos económicos, culturales y 
políticos en el ámbito público que son controlados por las mismas 
élites de siempre’. Denuncia los efectos de la ruptura del tejido so- 
cial y el aumento de la conflictividad donde «hay “sujetos” que no 
son completamente reconocibles como sujetos, y hay ‘vidas’ que no 
son del todo —o nunca lo son— reconocidas como vidas». 


En Latinoamérica, la concientización y activismo social visibiliza 
el deterioro a la base del entretejido social y la crisis de las dinámicas 
e instituciones reguladoras de la sociedad que siguen estando atra- 
vesadas por lógicas coloniales del poder, del ser y del saber”: sistema 
paralelo de procuración de justicia según la clase social u origen ét- 
nico; políticas culturales que apelan a un ingenuo crisol cultural que 
invisibiliza las diferencias; matriz económica condenada a la lógica 
extractivista y la exportación de materias primas. Como denuncia- 
ban los obispos en Aparecida, «permanece aún en los imaginarios 
colectivos una mentalidad colonial con respecto a los pueblos origi- 
narios y afroamericanos» (Documento final aprobado, 96). 


Es absurdo resignarse a que el único camino para resolver las in- 
justicias estructurales y erradicar la violencia sistémica sea la polari- 
zación dialéctica que está recorriendo nuestros países. El único resul- 
tado de este camino es aumentar la violencia, sea física o simbólica, 
psicológica o religiosa, en desmedro de las víctimas de siempre. 


111. ¿El Dios comunión es violento? 
Una lectura teológica de lo descrito es conectar las raíces de la 


violencia intersubjetiva con las imágenes de Dios. ¿Qué impide a 
ciertos cristianos reconocer auténticamente el valor igualitario de 


? George Yúdici, El recurso de la cultura. Usos de la cultura en la era global 
(Barcelona: Gedisa, 2002). 

€ Judith Butler, Marcos de guerra. Las vidas lloradas (Barcelona: Ediciones Pai- 
dós, 2010), 17. 

7 Walter Mignolo, La idea de América Latina. La herida colonial y la opción de- 
colonial (Barcelona: Gedisa, 2007). 
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toda vida expresada de modo diferente por pueblos indígenas, afro- 
descendientes y culturas populares? ¿Cómo es posible que se aparte 
con tanta facilidad el principio evangélico de la presencia de Jesu- 
cristo en la alteridad (Mt 25; Lc 10,29-37)? ¿Es posible abrir cami- 
nos de fe, esperanza y amor para una liberación integral del opresor 
y el oprimido, de la víctima y el victimario? 


El modo de establecer las relaciones interpersonales refleja la rela- 
ción con Dios. Desde este principio, la violencia fruto de la alteridad 
no reconocida evidencia una incoherencia entre la creencia y la vida 
en Dios: la negación de Dios comunión en la vida cotidiana. Se des- 
plaza el centro de la religión de la Palabra hecha Amor, que es la 
relación, a lo cúltico o al cumplimiento de la norma o a la acción sin 
interioridad. Esta negación de Dios en la práctica excluye el núcleo 
de la revelación: Abba ama a cada criatura y en Cristo Jesús nos abre 
la vida digna y plena por la acción de la Ruah, vínculo de amor. 


Cabe denunciar con fuerza esta negación de Abba que se esconde 
detrás de una práctica cristiana parcializada y manipulada. La creen- 
cia en Dios se distorsiona hacia la adhesión de un ídolo que justifica 
y promueve espirales de violencia porque se alimenta de los deseos 
de «encontrar en lo religioso una forma de consumismo espiritual a 
la medida de su individualismo enfermizo» (EG 89): sacrificios aje- 
nos a favor del bienestar propio, posesión totalitaria de la verdad, 
sentimiento de superioridad a causa de una elección privilegiada 
que excluye lo diferente. Se enjaula el misterio de Dios desde los 
deseos de codicia, control y voracidad que alimentan el actual orden 
mundial. Es una negación en la vida pública del teísmo trinitario (la 
interpenetración de Abba, Cristo Jesús y Ruah) que revela la plenitud 
de vida personal y social como interrelación plena, constante y diná- 
mica que armoniza integralmente la identidad y la alteridad de cada 
una de las personas desde la interpenetración de uno en el otro. 


En la raíz de la negación de Abba están ciertas reflexiones teológi- 
cas —más vigentes, institucionalizadas y difundidas de lo que se 
cree— que de modo implícito validan y dan sustento a la violencia 
que surge del no reconocimiento de la dignidad en la otredad. Son 
teologías incapaces de situar su quehacer teológico en la inconmen- 
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surable alteridad amorosa entre Abba, el Cristo y la Ruah que evita 
cosificar la otredad. 


Tal vez, un camino para romper la reciprocidad violenta entre las 
personas y de las personas con esa desdibujada imagen de Dios es 
volver a la centralidad del acontecimiento Cristo. Reaprender a con- 
templar al Cristo crucificado-abandonado que sigue vivo®. Contem- 
plar y dejarse contemplar por ese acto de plena gratuidad, máxima 
fidelidad y donación total. Contemplar a Cristo y dejarse contem- 
plar desde la vulnerabilidad que es conciencia de la insuficiencia de 
gestos y palabras —también las teológicas— para expresarlo. Con- 
templarlo y dejarse contemplar en los gritos de las víctimas de hoy y 
de la hermana-madre Tierra. Dejarse regenerar por aquellas víctimas 
perdonadoras que, consciente o inconscientemente, se configuran al 
Crucificado-Abandonado en lo más radical de su vida: reconciliar la 
humanidad consigo misma, con Dios y con los demás seres vivos. 


Desde el contemplar y dejarse contemplar por ese evento culmen 
de gratuidad y donación, podrá brotar la resistencia no violenta. 
Este es el camino que tantas víctimas perdonadoras de nuestro tiem- 
po han emprendido por pura gracia, devolviéndonos la esperanza 
contra toda esperanza: la posibilidad de romper el ciclo vicioso de la 
violencia con un acto fundamental de gratuidad y perdón. Allí brota 
la fe en un futuro para todas y todos en la casa común. Es a ellas que 
hemos de regresar y escuchar, contemplar su amor de donación ex- 
trema que es participación en el amor de Cristo, para balbucear una 
teología respetuosa del misterio divino que brote de las ruinas de los 
actuales modelos de convivencia. 


8 Carlos Mendoza-Alvarez, Deus ineffabilis. Una teología posmoderna de la re- 
velación del fin de los tiempos (Barcelona: Herder, 2015). 
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